





जिम विस भवखई विसहि पलुत्ता 
तिम भव भुजझ्नई भवहिं ण जुत्ता ॥| 


जैसे विष के (निरन्तर) भक्षण करने 
से (मनुष्य) विष के प्रभाव से मुक्त हो 
जाता है, वेसे ही भव का भोग करने से 
फिर भव में लिप्त नहीं होता । 





“सिद्ध तिलोप _ 








[ 
८ 
अलब॥, 
क्र शा है 
#़न्‍रमकबथा-. 
+ 
# 
च् 
कक 
। 
शक 
रे 


के 


च्ञ 


कि ता ब म हल 


इलाहाबाद 





9000 पा 0 धव हा श्र के के 
कीट हा ” गाता लाला 


प्रथम संस्करण 
| शहर 


0 6 70 
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जरतावना - 


सिद्ध-साहित्य के अध्ययन का इतिहास इस श्री के प्रथम दशक से 
प्रारम्भ होता है जब बंगाल के प्रख्यात विद्वान म० हरप्रसाद शास्त्री को १६०७ 


ई० में नेपाल यात्रा में कुछ अपभ्रश दोहे तथा चर्यापद मिले, जिनमें बोद्ध तन्त्रों 


के अनुसार तान्ब्रिक तथा योग-साधना की पद्धतियो का अतीकात्मक शेली में 
वर्णन किया गया था। इन दोहों तथा पदों के रचयिता चोंरासी सिद्धों की 
परम्परा में गिने जाते थे। लगभग १० वर्ष बाद बंगीय-साहित्य-परिषद से शास्त्री 
महोदय ने इन्हें संकलित कर ग्रन्थरूप में अरकशित किया और उसी समय 


उसने भारत तथा विदेश के कई विद्वानों का ध्यान आकर्षित किया । 


विद्वानों ने पहले इंन दोहों ओर पदों का अध्ययन भाषा की इृष्टि से 
किया, क्योंकि शास्त्री महोदय ने इन्हें पुरानी बंगला का साहित्य माना था । किन्तु 
बाद में यह भी देखा गया कि बंगाल के कई लोकप्रचलिंत शेव, वेष्णंव और 
सूफी साहित्य के सम्प्रदायों में इनकी प्रभाव परम्परा शेष है, ओर उस दृष्टि से 
मरणीन्द्रमोहन बसु तथा डा० शशिभूषण-दास गुप्त आदि ने इनकी विषय-वस्तु 
का अध्ययन कर बंगाल के लोक-प्रचलित सम्प्रदायो प्र इनके प्रभाव का 
आकलन किया । 

जहाँ तक हिन्दी का अश्न है, लगभग दो दशक तक हिन्दी ज्ेन्न में इस 
साहित्य प्र ध्यान ही नहीं दिया गया। हिन्दी क्षेत्र में इस साहित्य की ओर 
ध्यान आकर्षित करने का श्रेय श्री राहुल सांकृत्यायन को है, यद्यपि उन्होंने इस 
स्थापना के साथ इस साहित्य का परिचय हिन्दी को दिया, कि इनकी भाषा 
पुरानी सगही है। डा० काशीग्रसाद जायसवाल ने भी इस मत का समर्थन 
किया । फलस्वरूप इसके भाषा-पत्त को अधिक सहत्व मिला, यद्यपि उस पर भी 


. हिन्दी में आगे कोई महत्वपूर्ण काम नहीं किया जा सका । 


इसके दूसरे पक्त, जो अपेक्ताकृत अधिक महत्वपूर्ण हैं, उपेक्षित ही रहे । 
वे पक्ष थे, इसके सिद्दान्त-पत्ष ओर काव्य-पक्ष, जिनका प्रभाव हिन्दी के नाथ तथा 


0फाज: (दा. #थर। 


सन्त-साहित्य पर पड़ा। ड्वा० हज़ारीग्रसाद द्विवेदी ने प्रथमै बार हिन्दी 


हा पषााापावाध्ययाप्वा 


है 
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हित्य की भूमिका' तथा कबीर! में इसकी ओर थोड़े संकेत किये जिससे 
इसके अध्ययन की एक सर्वेथा नयो किन्तु अत्यन्त उपयोगी दिशा मिली । 


प्रवर्ती श्रभाव के असंग में सिद्ध-साहित्य का अध्ययन करते समय मेरे 







नहीं किया गया है जिसमें उनके दाशंनिक सिद्धान्तों ओर साधना पद्धतियों का 
सांगोपांग विवेचन किया गया हो । डाक्टर दासगुप्त ने उनके सिद्धान्तों का एक 
ब्रंद्चिप्त परिचय अवश्य दिया था, किन्तु वज्ञयानी तान्न्रिक पद्धतियों में सहज- 
पद्धति का क्‍या स्थान था, तखव-द्शन, साधना, उपलब्धि के विषय में सद्धो के 
दोहा तथा पदों में कोन से तत्व पूर्वागत बोद्ध परम्परा से लिये गये हैं, कौन से 
समकालीन तान्त्रिक सस्यदायों तथा सिद्धों के साहित्य में समान रूप से उपलब्ध 
हैँ, सिद्धों की साम्प्रदायिक स्थिति क्या थी ओर उसका क्या रूप उनके दोहों और 
पदों से उपलब्ध होता है, इन सभी समस्याओं का समाधान हू ढना शेष थां । 
उपलब्ध सामग्री अत्यन्त अल्प होने पर भी, तथा घर्म-साधनाओं की दृष्टि से वह 
युग श्रत्यन्त उललमनों से भरा हुआ होने पर भी शस्तृत ग्रन्थ में यथासम्भव 
हुये सूत्र जोड़ कर दोहों तथा पढ़ों में उपलब्ध उनके दाश॑निक सिद्धान्तों 
की एक रूपरेखा प्रस्तत करने का ग्रयास किया गया है। . 








इसके लिये उन महायानी बोद्ध सम्प्रदायों का परिचय देना आवश्यक 


था जो आगे चलकर तान्त्रिक साधनाओं से समन्वित होकर वज्रयान के रूप 

विकसित हुए । इसीलिये सिद्धों के सिद्धांत-पत्त का विवेचन करने के पूर्व पृष्ठ- 
भूमि के रूप मे बंद तन्त्रों के विकास पर एक छोटा अध्याय दे दिया गया है । 
उसमें सिद्धा को समकालीन बोद्धतर तान्त्रिक साथनाओं का भी संक्षिप्त परिचय 
चर्यापदों तथा दोहों में प्रतिपादित सिद्धान्तों का विवेचन करते समय न्दू 


की 


री 


योग-साधना पद्धतियों से उसकी तुलना की राई है और यथास्थान साम्य तथा 
अन्तर दिखाया गया है | परवर्ती प्रभाव की इष्टि से यह अत्यंत आवश्यक था, 
स्थलों प्र दोहों तथा चर्यापदों की साधना-पद्ध ति हिन्द परम्परा से 
प्रभावित अतीत होतो है, किन्तु अन्य स्थलों प्र वह बोद्ध-परम्प्रा, विशेषतया 
बोगाचार' प्रंपरा का पूएं अनुसरण करती है । 

अपने इन संद्धान्तों का अचार और अपनी रहस्यानुभूतियों 
इन लिद्धों ने जिस काव्य-शेली में को है, वह और भी सहत्वपूर्ण 
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कई समस्‍्याएँ थीं। अभी तक सिद्धों के साहित्य का कोई ऐसा अध्ययन 








ड्सी काव्यशेली के प्रतीक, उपमान, रूपक, और छुन्द तक कई परवर्ती सम्प्रदायों के 
साहित्य में अपनाए जाते रहे हैं । इनका काव्य निस्संदेह लोकिक काव्य नहीं था, 


. अतः धार्मिक काव्य के सम्बन्ध में जो भी कसौटियों या धारणाएँ उस समय - 
. मचलित थीं, उनकी ओर संकेत कर दिया गया है। शैली-पक्त का विवेचन करते 
समय अतीकों तथा उपमानों के उद्भव और विकास पर भी अकाश डालने की 
चेष्टा की गई है । इन अध्यायों में बिल्कुल नई और अपरिचित दिशाओं में चलना 
पड़ा है । क्‍ का 

नाथों और सनन्‍्तों के हिन्दी साहित्य पर इन सिद्धों का अधिकांश अभाव 
अत्यक्ष न होकर परम्परा रूप में आया है, अतः सिद्धों के बाद उन शैव तथा 
वेष्णव सम्प्रदाओं के विकास का शक संक्षिप्त परिचय दिया गया है जिनमें ये 
वज्धयानी अभाव चले आ रहे थे। उन सम्यदायों में ये प्रभाव किस रूप में शेष 
थे और हिन्दी क्षेत्र के सन्‍त उनके सम्पर्क में कब और कैले आये और कहाँ तक 
असावित हुए, यह अध्ययन का महत्वपूर्ण विषय हे किन्त॒ ग्रन्थ की सीमाएँ देखते 
हुए उसके विस्तार में न जाकर उसके संक्षिप्त परिचय से सन्‍्तोष करना पड़ा है। 


अस्तुत अन्थ को ३ खंडो में विभाजित किया जा सकता है, १. परिचय 
तथा पृष्ठभूमि, जिसके अन्तर्गत अथम दो अध्याय आते हैं, २. समीक्षा, जिसके 
अन्तर्गत तीसरा तथा चौथा अध्याय रखा जा सकता है, ३. परवर्ती प्रभाव, 
जिसमें पाँंचवोँ अध्याय आता है | अथम खंड में सामाजिक पृष्ठभूमि का कुछ 
खैस्तार से विवेचन किया गाया है, जिसका अमुख कारण यह है कि सिद्धों से 
लेकर सनन्‍्तों तक लोकभाषा की काब्य-प्रस्प्रा को एक विशेष सामाजिक वर्ग का 
. अश्रय मिलता रहा है जिसके इतिहास के साथ इस साहित्य के विकास का 
धनिष्ठ संबंध है। चूँकि इस परम्परा के आर॑भिक सूत्र सिद्धों के समय से ही 
मिलते हैं अतः समकालीन समाज-पद्धति और उससें इन जातियों का स्थान 
समझ लेना अत्यन्त आवश्यक था । वैसे अपभ्र'श काल में भारत के सामाजिक 
इतिहास में जितनी उधल पुथल हुई है और उसकी जितनी ब्रिखरी हुईं और कप्ी 
कभो विरोधपूर्ण कलक उपलब्ध होती है उससे किसी सुनिश्चित प्रिणाम प्र 
पहुँच सकना कडिन है, किन्तु पूर्वी भारत के इतिहास में कई तथ्य ऐसे मिलते हैं 
जिनको आधार बनाकर सिद्ध-साहित्य के सामाजिक मूल्यांकन की दिशा सें कम 
से कम आथमिक प्रयास तो किया ही जा सकता है । न 
] 








# 


हे जितने ह्ीण सूत्र इस दिशा में उपलब्ध थे, जितने सीमित साधन मरे 
पास थे और जितना बढ़ा यह कार्य था, उसे देखते हुए यदि मेरे निदेशक गुरुवर 
अफेकभ डा० घीरेन्द्र वर्मा की अरणा, प्रोत्साहन, सहायता और निर्देशन मुझे बराबर न 
मिलते रहते तो इस कार्य का पूरा हो पाना असस्भव था। उनके अतिरिक्त भी 
प॑० विधुशेखर शास्त्री, डा० हजारीप्रसाद द्िवेदी, प॑० परशुराम चतुर्वेदी, पं० 
गोपीनाथ कविराज तथा डा० प्रबोधचन्द्र बागची का मैं विशेष आभारी हूँ, जिनके 
सम्मुख मेंने अपनी कठिनाइयों रक्‍्खीं ओर जिन्होंने अपना अमूल्य समय देकर 
उनके समाधानों की ओर संकेत किया । बंगीय-साहित्य-प्रिषद्‌ के अधिकारियों 
तथा शनिवारेर चीडी” के संपादक श्री सबनीकान्तदास ने मेरी बहुत सहायता 
की है | मेरे कलकत्ता प्रवास में भाई शिवनारायण शर्मा और श्री बजरंगलाल 
लोहिया ने पुरानी पुस्तक खोजने में जो सहायता की है, तथा पुस्तक की पाण्डु- 
लिपि प्रस्तुत करने तथा उसके मुद्रण में सर्वेश्री रामस्वरूप चतुर्वेदी, रूप- 
नारायण शास्त्री, भोलानाथ तिवारी तथा बंधुवर नर्मदेश्वर चतुवेदी ने जितनी 


चिन्ता और श्रम किया है, वह अविस्मरणीय है | 








व्भा 


यह विषय अत्यन्त जटिल है और अभी इस दिशा में काम करने की 
बहुत गुंजायश है । जो विद्वान सिद्ध-साहित्य के अध्ययन को आगे बढ़ाये, उनके 
द्विये यदि यह ग्रन्थ एक समुचित भूमिका अस्तुत कर सका ओर अधिकाधिक, 
विद्वानों को इस दिशा में कार्य करने को प्रेरित कर सका तो में अपना श्रम. 


सार्थक समझूंगा | 





धर्मवीर मारती 





मे ५५ 


जीजू. जक हे 
का न्पः 





श्रद्धेय डॉ० धीरेत्र वर्मा के 
सादर, साभार 


कह 
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योजना 


खश्ड ५ 


परिचय तथा पृष्ठभूमि 


प्रथम अध्याय : विषय-प्रवेश 


क-आपधार-सामग्री 
ख-दोहाकारों तथा पदकर्ताश्रों का काल-क्रम तथा जीवन-बु त 
ग-साधना-केनद्र तथा राज्याश्रय 


घ-सामाजिक पृष्ठभूमि 


डितीय अध्याय : दाशनिक तथा सास्प्रदायिक एष्ठभूमि 


महायान का विकास तथा उसकी वच्जयान में परिण ति 
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डर 


कृः 
आधार-सामग्री 


“>सिद्ध-ताहत्य! से हमारा तात्पय बच्रयानी परम्परा के उन सिद्धाचार्यों 
पाहित्य से है जो अपभ्रश दोहों तथा चर्यापदों के रूप में उपलब्ध है और 
जिसमें बौद्ध तान्त्रिक सिद्धान्तों को मान्यता दी गई है। यद्यपि उन्हीं के सम- 
कालीन शैव नाथयोगियों को भी सिद्ध कहा जाता था किन्तु कतिपय कारणों 
हिन्दी तथा अन्य कई प्रांतीय भाताओं में शेव योगियों के लिये 'नाथः तथा 


बौद्ध तांत्रिकों के लिए सिद्ध/ शब्द प्रचलित हो गया | उसी प्रसंग में 'सिद्ध- 


साहित्य! बौद्ध सिद्धाचायों के साहित्य का वाचक हो गया है | प्रस्ुत प्रसंग में भी 
'सिद्ध-साहित्य” से बह तात्पव अभीष्ट है । 
$ को रचनाएं प्रमुखतः दो जपा मे उपलब्ध हैँ, दोहाकोष तथा 
चयापद | दोहाकोष दोहों से यक्त चठुपपाइयां को कड़वक शेली में मिलते हर 
कुछ दोहे टीकाशओओंं में उद्धत हैं और कुछ दोहागीतियाँ बौद्ध तन्‍्त्रों तथा साधनाओं 
म॑ मिली हैं| चर्यापद नीद्ध तान्त्रिक चर्या के समय गाये जाने वाले पद हैं जो 
विभन्न संद्धाचार्यों द्वारा लिखे गये है किन्तु एक साथ संग्रहीत कर दिये गये हें । 
दोहाकोष 
. विभिन्न सिद्धों के कई दोहाकोष उपलब्ध है जिनमें से कुछ पूर्ण हैं, 
ऊँछ खीडत | उनका विवरण इस प्रकार हे 
अ--काणहपा का दोहाकोष 
“ इसकी एक पांडुलिपि सर्वप्रथम म० हरप्रसाद शास्त्री को नेपाल में 
मिली थी जिसका प्रतिल्षिपि काल १०२७ नैवाली सम्बत्‌ (१६०७ ६०) था। इसके 
१६ 


है ' 
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* आप सिद्ध-साहित्य.... 


साथ 'मेखला? नाम की एक संस्कृत टीका भी मिलती है, और अनुमान किया " 

जाता है कि यह काराहपा की मेखला शिष्या द्वारा प्रणीत है। शास्त्री महोदय का 

कहना है कि इसकी पांडुलिपि जापान के श्री एकइ कावागुची के पास सुरक्षित है 

किन्तु श्री सिल्वियाँ लेवी द्वारा बहुत प्रयत्न करने पर भी उसका पता नहीं लग 

सका | श्री शाज्जी महोदय द्वारा बौद्ध गान ओ दोहा? में प्रकाशित पाठ को तंजूर 

में सुरक्षित रुपान्तर के आधार पर संशोधित करने का प्रयास डा० शाहिदुल्‍्ला ने... 

“ल शां मिस्तीक्स” में किया है। ० 
२. काणहपा के दोहाकोष का एक पाठान्तर श्री गुहयेन्द्र तिलक तन्त्! 

के प्रबोधन पटल में भी मिलता है जिसकी पांडुलिपि ब्रिबलियाथीक नेशनल, 

पेरिस में (संस्कृत संख्या ४७) सुरक्षित है। इसके साथ एक दूसरी संस्कृत 

टीका उपलब्ध है। डा० प्रबोधचन्द्र बागची ने कलकत्ता-संस्क्ृत-सीरीज से 

प्रकाशित “दोह्यकोष” में “गुहयेन्द्र तिलक तन्त्र! के पाठान्तरों का उल्लेख किया... 

है और उसके आधार पर डा० शाहिंदुल्ला और शाल््री महोदय द्वारा प्रकाशित... 

पाठों में कई नये संशोधन प्रस्तावित किये गये हैं, किन्तु उनके दोहाकोषः में... 

मेखला टीका ही प्रकाशित हुई है। डा० दासगुप्त ने इन्ट्रोडक्शन डु तान्द्रिक 

बुद्धिज्म! में श्रो गुहयेन्द्र तिलक तन्त्र” में उपलब्ध टीका की विशेषताओं का... 

उल्लेख किया है।... जा हा 
काणहपा के इस दोहाकोष में ३२ छन्द मिलते हैं जिनमें से २७ दोहे हैं 

* और केवल ५ समचतुष्पदियाँ । 


आ--तिलोपा का दोहाकोष 
नेपाल के राजगुरु हेमराज शर्मा के व्यक्तिगत संग्रह में डा० बागची को... 
एक पांडुलिपि मिली है जिसमें सरहपा के एक दोहाकोष के साथ तिलोपा का एक... 
दोह्कोष उपलब्ध हुआ है | इस पांडुलिपि के प्रतिलिपि-काल श्रादि के विषय में... 
अन्य कोई भी संकेत नहीं है, किन्तु डा० बागची इसे ११वीं शती का बताते हैं। 
इसके साथ 'साराथ-पंजिका! नामक एक संस्कृत टीका भी मिलती है। बागची 
ने “दोहाकोप” में इसके मूल अपक्रश अंश के तंजूर (नाथेंग संस्करण, खंड. 
ही | इसके मूल अपभ्रश अंश के तंजूर (नार्थंग संस्करण, खंड . 
६) मे उपशव्ध तिव्वती रूपान्तर की सहायता से संशोधित पाठ देने का प्रयास 
और संस्कृत टीका भी प्रकाशित की है | ज० डि० ले० (कलकत्ता) में 


के 

















हे 





रुं० 














आधार-सामग्री 


प्रकाशित 'दोहाको4! में डा० बागची ने तिब्बती रूपान्तर भी प्रकाशित किया है 
और टीका के आधार पर दोहों का मर्मार्थ भी दिया है। ु 


इ--सरहपा का दोहाकोष (१) 


*. सरहपा का ११२ छुन्दों का एक दोइकोष शात््री महोदय ने “बौद्ध 
गान ओ दोहा? में प्रकाशित किया था जिसके साथ अद्वयवज्र की 'सहजाम्नाय 
पंजिका? नामक संस्कृत टीका भी है। पुष्पिका से ज्ञात होता है कि यह स्थिरमति 
नाम के पंडित के लिये उदयभद्र नामक लेखक ने लिपिबद्ध की है | किन्तु अन्य 
कोई संकेत नहीं मिलता। डा[० शाहिदुल्ला ने शास्त्री द्वारा प्रकाशित दोहाकोष 
के पाठ में तिब्बती रूपान्तर के आधार कई महत्वपूर्ण संशोधन किये हैं । 

२. दूसरी पांडुलिपि तिलोपा के दोहाकोष की पांडलिपि के साथ राजगुरु 
हेमचन्द्र शर्मा के संग्रह में सुरक्षित है जिसका प्रतिलिपि-काल डा० बागची १३ 
वीं शती मानते हैं| अद्वयवज्र की संस्कृत टीका भी इसके साथ है किखु ११२ 
वें दोहे के उपरांत जितना संस्कृत अंश शाख््री महोदय द्वारा प्रकाशित टीका में 
है, वह इस पांडुलिपि में नहीं मिलता |. 

_ ३. सरहपा के दोहाकोष की एक तीसरी पांडलिपि दरबार लाइब्रेरी, 
नेपाल में डा० ग्रबोधचन्द्र बागची को मिली है जिसका प्रतिलिपि-काल वे २२१ 
नेपाली सम्बत्‌ (११०१ ई०) बताते हैं । इस पांडुलिपि में शास्त्री महोदय द्वारा 
प्रकाशित दोहाकोष के एक बड़े अंश के अतिरिक्त सरहपा के दो नये दोहाकोषों 
के अंश मिलते हैं | इनमें से एक की पुष्पिका से ज्ञात होता है कि परमोपासक 
रामवर्मा के लिये स्थविर पथमगुप्त ने उसकी प्रतिलिपि की है जो नेपाली सम्बत्‌ 
२२६१ की आवश शुक्ष पूर्णमासी को समाप्त हुई है। यह पांडलिपि सबसे प्राचीन 
ओर प्रामाणिक मानी जाती है और बागची ने अपने संस्करण में इसी को आधार 
बनाया है। द 


ई--सरहपा का-खंडित दोहाकोष (प्रथम) 


द्रबार लाइब्रे री की पांडुलिपि में ही लगभग २० दोहों का एक लघु 
दोहाकोष भी मिला है जिसके प्रथम तथा अन्तिम दोनों ही दोहे खंडित हैं अतः 
यह दोहाकोष पूर्ण है या किसी बड़े दोहाकोष का अंश है यह नहीं ज्ञात होता । 
डा० बागची का कथन है कि तिब्बती अनुवादों में सुरक्षित सरहपा की किसी भी 
२१ 
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: सिद्ध-साहित्य 


क्र | । 
छ 
३ 3 


कृति में ये दोहे नहीं मिलते किन्तु रे तथा १० वें दोहे म॑ (संख्या-क्रम डा० 
बागची ने दिया है) सरहपा ने अपना नाम दिया है 'सरह भणइ अत्तत्थ विसार? 
या भणइ सरह एवि विसमी रनधा?, जिससे इनके सरह कृत होने में सन्देह 
नहीं होता क्योंकि यह पांडुलिपि सबसे प्राचीन (११०१ ई०) है| तिब्बती रूपा- 
न्तर के अभाव में भी डा० वागची ने कलकत्ता संस्कृत सीरीज से प्रकाशित दोहा- 
कोप में इसकी संत्कृत छाया तथा कलकत्ता युनिवर्सिटी से, प्रकाशित दोहाकोष 


में अंग्रेजी में व्यख्या देने का प्रयास किया है किन्त॒ अधिक सफलता नहीं मिल... 


हे 


0) 


पाई है। ४ हक को 2 है " 
उ--7रूपा का खंडित दोहाकोष (द्वितीय) ः 
इसी के उपरान्त १२ दोहे उसी पांडुलिपि में उपलब्ध हैं जिनकी 
पुष्पिका इस प्रकार है 'समन्‍्तो जहालद्धों दोहाकोसों ऐसो संगहिओ परत्थकामेण 
पंडिश्र सिरि दिवाअर चन्देणेति। संवत २२१ श्रावणशुक्लपूर्णमास्याम । श्री 
नोखलके परमोपासक शऔररामवर्म्मंणः पुस्तकोड्यं | यथाहष्टप तथा शाक्यमिक्षु... 
स्थविर पथमगुप्तेन लिखितव्यम्‌ / श्री दे का अनुमान है कि ये दिवाकरचन की 
वे ही हैं जिन्हें तिब्बती अनुश्रुतियों में अ्रद्वयवज्र (सरहपा के टीकाकार) का शिष्य 
बताया गया है जो विक्रमशिला से दीपडूर द्वारा निर्वासित किये गये थे और 
जिन्होंने तिब्ती में ५ बौद्ध ग्रन्थों का अनुवाद किया है |" इस दोहाकोष का ;ः 
प्रथम दोहा अपूर्ण है किन्तु अन्तिम दोहे में सरहपा ने दोहों की संख्या ३० । 


बताई है : ; 7 मा हर 





सरहपा पात्र किह्न दोह तिउसो संघहिओ एत्थ |* 
बे यह लिपिकार की कोई भूल नहीं है तो यह मानना होगा कि ये १२ । 
केवल उस दोहाकोष के अंश मात्र हैं जिसके १८ दोहे अ्रग्राप्य हैं।... ह 
ऊ--सरहपा के स्फुट दोहे द 


१. बेंडेल द्वारा सम्पादित सुमापित संग्रह में सरहपा के दोहे तथा ४ 
समचतुष्पदियां और दो मुक्तक (दो ) पदों के) मिलते हैं ।3 इनमें से कुछ “ 
का पाठ संशोधन करने का प्रयास डा० बागची ने किया है।ए... ; 








२. क्रियासमुच्चय में सरहपा के खंडित दोहाकोष (द्वितीय) का एक दोहा 


या 5) कुछ परिवतित रुप में उद्धव किया गया है और चय्यापदों की सन. 
उच परशीत टीक् में मी इस दोहे का एक अंश उद्धुत किया गया है।.... 








क्र 


के दोहों के पहले कुछ शब्दों को उद्ध 


आधार-सामग्री 


३. सरहपा के दो पूरे दोहे मुनिदत्त की टीका में ओर उद्ध त किये गये 
हैं (पद २० तथा पद ४४ की टीका) ।* इसके अतिरिक्त ६ स्थज्ञों पर सरहपा 

४7 #' उनका उल्लेख किया गया है किन्तु 
वे प्राप्य नहीं हैं । * द द हे 
. ए--अन्य 


१. डा० विनयतोष भद्यचार्य द्वारा सम्पादित वद्रयानी देवताश्रों की 
साधनाश्रों में कई अपश्न श मुक्तक मिलते हैं जिनके लेखकों का उल्लेख नहीं है। 
इस प्रकार के ४ छन्द ग्राप्य हैं । शुक्ल कुरुकल्ला साधन (संख्या १८०), शब्नर- 
पद ऊँत शुक्ल कुरुकुल्ला साधन (संख्या १८५), महामाया साधन (सं० २३६, 
२४०) तथा कुरुकुल्ला साधन (१८३) में संस्कृत मूल में इन अपम्रश पद्मांशों 
को उद्ध[त किया गया है। इनमें से अन्तिम छन्द हेवज़तन्त्र में भी उद्ध त है, 
जिसे बागची ने हेवज्रतन्त्र की अपनी पांडुलिपि के आधार पर संशोधित कर 


_ दोहाकोष? में प्रकाशित किया है। 


२. हेवजतन्त्र में से, प्रो० ठुची की, अपनी तथा नेपाल दरबार लाइ- 
अरी पांडुलिपियीं के आधार पर संशोधित कर दो अ्रन्य दोहे बागची ने दोहाकोष 
में प्रकाशित किये हैं ।* द 

३०जहिंःशासत्र नामक किसी अ्रप्राप्य ग्रंथ से मुनिदत्त ने १०वें चर्यापद 
की टीका में एक दोहा उद्धुत किया है |. शास्त्री द्वारा प्रकाशित पाठ में कुछ 
संशोधन डा० बागची ने प्रस्तावित किये हैं जो तर्क॑सम्मत प्रतीत होते हैं ।*, इसी 
प्रकार मुनिदत्त की टीका में कारहपा का एक दोहा **.( ८वीं चर्या कीं टीका ) 
तथा मीननाथ की कुछ पंक्तियाँ भी उद्धुत की गई हैं। मीननाथ की पंक्तियों के 
उद्धरण में यह कहा गया है कि ये पंक्तियाँ परदर्शन नामक कृति से उद्धुत हैं 
(रश्वेंपदकीटीका), | को का छ 

४. डा० मेरियो कारेली द्वारा सम्पादित आचाये नडपाद (सिद्ध नारोपा) 
की सेकोइ श टीका में १० नये अपश्र'श छुन्द उद्धत किये गये हैं। सरहपा 
का एक छन्‍्द दोहाकोष में से उद्धत है। उसके अतिरिक्त एक कारहपा का छन्द, 
एक भुसुकुपा का छन्द, ४ शान्तिपा के छन्द और ४ अन्य अपभ्र श छन्द उद्धुत 
हैं जिनके लेखकों का नाम नहीं दिया है ।१९, डा5” सुकमार सेन ने उनके 
पाठ में कुछ संशोधन प्रस्तावित किये हैं || 8 ||: 
श्शे क्‍ 
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ऐ--दोहागीति 


5. १ डा» विनयतोष भद्गाचार्य द्वारा सम्पादित साधनमाला के बुद्ध कपाल 

साधन (सं० २५४) में चार योगिनियों द्वारा सम्पन्न की जाने वाली गुद्य- 

साधना में ४ दोहों की एक अ्रपश्रंश दोहागीति मिलती है जिसके गाने का 

विधान है। डा० बायची तथा डा० सुकुमार सेन ने “दोहाकोष? तथा. « 

ओल्ड बंगाली टेक्स्ट्स” में साधन- माला में प्रकाशित पाठ में संशोधन... 
प्रस्तुत किये हैं । ॥ ५ हे 

२. इसी प्रकार दैवजतन्त्र की जो पांडुलिपि डा० बागची के पास है, 

उसमें से उन्होंने दो श्रन्य दोहागीतियाँ “दोहाकोष?” में प्रकाशित की हैं, जिनमें ' 

से प्रथम चार दोहों की गीति है ओर द्वितीय में ४ दोहों के उपरांत एक अतिरिक्त 

पंक्ति है और क्रियासमुच्चय में भी उद्धत की गई है ।* ४ 

२. डा० बागची के पास क्रियासमुच्चय की जो पांडुलिपि है उसमें से... 

उन्होंने ५ दोहों की एक महासमयगीतिका प्रकाशित की है। इसका तीसरा दोहा... 

कुरुकुछा साधन (सं० श८रे) में उद्ध त है और ४५वें दोहे की प्रथम पंक्ति मुनि-.... 

दत्त की टीका (४६वें पद) में उद्धत की गई है ।यह महासमयगीतिका ५ ध्यानी 

बुद्ों की भायाश्रों के आहान में गाई जाती थी । । 

डा० सुकुमार सेन इन दोहाग्ीतियों को बज्रगीति कहते हैं और उनका... 

अनुमान है कि ये अत्यन्त आचीन हैं क्योंकि तान्त्रिक साधनाओ्रों में बहुत प्राचीन 

- आल से ये गाई जाती रही हैं । ये अपौरुषेय मानी जाती थीं |१५, क्‍ 





चर्यापद 


,.._(आ) सन्‌ १६०७ में म० हरप्रसाद शास्त्री को नैपाल में सिद्धों के ३० 
पदों का एक संग्रह मिला जिसकी प्रतिलिपि कराकर उन्होंने लगभग १० वर्ष बाद 
बह्ढीय साहित्य परिषद्‌ से बौद्ध गान ओ दोहा? प्रकाशित कराया जिसमें चर्यापदों 
के अतिरिक्त सहजाम्नाय पञ्िका तथा कारहपा का दोहाकोष (मेखला टीका सहित) 
भी संग्रहोत ये | शास्त्री महोदय का कहना है कि वह पांडुलिपि १२वीं शती की थी 
ऊिन्तु राखालदास बनर्जी ने “श्रीकृष्ण सह्ली्तन! नामक प्राचीन बैंगला के एक 
अन्ध का सम्पादन करते समय भूमिका में शास्त्री महोदय द्वारा प्रकाशित चर्यापदों 
की भाषा का परीक्षण कर यह मत स्थिर किया कि इन पदों का प्रस्तुत रूप १४वीं 


से पूर्व का नहीं हो सकता। अतः शास्त्री महोदय ने जिस पांडुलिपि को 


। 

















क्र 








हैंड हे 














हि 


श्राधार-सामग्री 


अपने संस्करण का आधार बनाया था वह अधिक से अधिक १४वीं शती की 
होगी । अब वह पांडलिपि उपलब्ध नहीं है। । 
किन्तु चर्यापदों के पाठ निर्धारण के सम्बन्ध में विद्वानों ने यथेष्ट कार्य 

किया है। उन्होंने चर्यापंदों का तिब्बती रूपान्तर हॉढा और उसके आधार पर 
शास्त्री महोदय द्वारा प्रस्तुत पाठ में यथेष्ट संशोधन किये हैं। इस दिशा में डा० 
बागची का कार्य महत्वपूर्ण है। कलकत्ता विश्वविद्यालय के जलन आफ डिपार्ट- 
मेंट आफ लेटर्स (खड ३०) में उन्होंने चर्यापदों के तिब्बती रूपांतर दिये हैं |* ६ 
उन तिब्बती रुपांतरों को संस्कृत छाया दी है, उनके आधार पर शास्त्री 
महोदय द्वारा प्रस्तुत पाठ का संशोधन किया है और प्रत्येक पर अत्यन्त 
उपयोगी टिप्पणियाँ दी हैं जो अरथनिणंय तथा पाठनिणंय में विशेष सहायक हैं ॥ 
बागची के. उपरांत श्री मणीन्‍्द्र मोहन बसु ने चर्यापदों का एक संस्करण 
प्रकाशित किया है जिसमें पाठान्तर देने के अतिरिक्त पदों की बगला छाया, 
मर्माथ तथा टिप्पणियाँ दी हैं, पदों की भाषा का विवेचन किया और टीकाएँ: 
भी दीं। इस दिशा में नवीनतम प्रयास डा० सुकुमार सेन का है जिन्होंने 
इंडियन लिग्विस्टिक्स (खंड १०) में ओल्ड बंगाली टेक्स्ट्स! नाम से चर्याग्रीति 
(पद) वच्रगीति तथा कुछ प्रहेलिकाश्ों का संग्रह किया है। उन्होंने पदों का क्रम 
- शाञत्री के अनुसार न रखकर प्रत्येक पदकर्ता के पदों को एक साथ संग्रहीत कर 
नया क्रम निर्धारित किया है। उन्होंने अंश्रेजी में इन पदों का छायानुवाद 
भी दिया है किन्तु उसमें अनुमान का आधिक्य है। प्रस्तुत प्रबन्ध में आगे 
डा० सेन के अनुवादों पर यथास्थान टिप्पणियां दी गई हैं | 

. शास्त्री महोदय के संस्करण में इस पद-संग्रह का नाम “चयांचर्यवि- 
निश्चय” था | पंडित विधुशेखर शास्त्री ने इस नाम से अपनी अ्रसहमति प्रकट 
आधार सम्भवतः म॒निदत्त की टीका के प्रथम श्लोक की तृतीय पंक्ति-थी “श्री 
लूयीचरणादिसिद्धरचतेप्याश्चयचर्याचये ।? डा० बागची ने जिस तिब्बती . 
रूपान्तर का आधार ग्रहण किया है उसमें “आश्चरय-चर्या,” नाम न होकर केवल 
इन चर्याओं का विशेषण मात्र प्रतीत होता है | तिब्बती रूपान्तर में इस पद 
... संग्रह का नाम “चयांगीति कोष? है। डा० बागची ने भी इसका यही नाम स्वीकार 
» किया है,**, और सम्मवतः इसी कारण डा& सुकुमार सेन ने अपने संस्करणों 
हक इन्हें पद न कह कर चर्यागीति कहा है। 


रे 











हि 


सिद्-साहित्य 


तिब्बती अनुवाद से यह भी ज्ञात होता हैं कि मुनिद्त न ही इन चर्या- 
पदों का प्रस्तुत रूप में संकलन किया था और उनपर संध्कृत टीका लिखी थी | 
क्र्विचद्ध ने नेपाल के यख्ु नगर में इनका तिब्बती अनुवाद किया था। मुनिदत्त 
की टीका अत्यन्त महत्वपूर्ण है। अर्थनिर्णय की दृष्टि से तो उसका महत्व है ही 
किन्तु मुनिदत्त ने इन पदों के अर्थ सष्ट करने के ये स्थान-स्थान पर सरहपा 
तथा अन्य आचार्यों' के अपभ्रंश तथा संस्कृत छुन्द उद्धत किये हैं जिनके विषय 


में हम ऊपर संकेत कर चुके है। 
मुनिदत्त ने ५० चर्यापदों का संग्रह किया था किन्तु शास््री महोदय का 





केवल ६ पंक्तियाँ मिलती हैं और २४वें तथा २५वें चर्यापद अनुपलब्ध हैं । बागची 
भे उसका तिब्बंदी रूपन्तर तथा संस्कृत छाया दी है। अकारादि क्रम से पदकर्ता 
सिद्ध तथा उनके पदों की संख्या इस प्रकार है। कोष्ठक में मुनिदत्त के संग्रह की 
क्रम-पंख्याएं दी गई है : 


आयदेव १ (३१) 
कंकणपा 4382 (४४). 
कम्बलामरपा १ (८) 
काणहपा . १३६. (७, ६, १०, ११, १२, १३; 
द द द ८, १६, २४, २५६, ४०; 
४२, ४५.) 
कुक्कुरीपा हे (२, २०, ४८, ) 
गु डुरीपा (४) द 
. चाठिलिपा श (५) 
जयनन्दीपा १ (४६) 
डोम्बीपा १ (१४) 
: दैंदणुपा 32 5 (३४) 
५. 2 अब कक (शा 
ताड़कपा ्ः (३७) 
दारिकपा १ .. (३४) 
आम 5 पी 6) 


२६ 


है 








तो 


आधार-सामभी 


विरुपा १ (३) 
| वीणापा १ (१७) 
भद्रपा १ (२५) 
भुसुकुपा प्र ( 5६, २१, २३, २७, ३०, ४१, 
४३, ४६) 
महीधरपा १ (१६) 
लुईपा २ (१, २६) 
शबरपा २ (२८, ५०) 
शान्तिमा २ (१५, २६) 
सरहपा ४ (१२, ३२, ३८, ३६) 
५० 


उपयु क्त सूची में २४वां तथा रध्वां पद्‌ (काणहपा तथा तन्‍त्रीपा द्वारा 
रचित) केवल तिब्बती रूपान्तर में उपलब्ध है। द 
... (आ) इन ५० चर्यापदों के अतिरिक्त एक चर्यापद राहुल जी ने नेपाली 
बौद्धों में प्रचलित चचो (चर्यागीति) नामक पुस्तक से पुरातत्व-निबन्धावली में 
उद्धूत किया है |१<*, उसका पाठ अत्यन्त भ्रष्ट है। वह जालन्धरपा का पद्‌ 
चताया जाता है। किन्तु इसका क्या प्रमाण है यह राहुल जी ने नहीं बताया है। 
अन्तिम पंक्ति में 'जालन्धरी? नाम का प्रयोग अवश्य है किन्तु उसके साथ प्रभु 
विशेषण जुड़ा हुआ है जिससे यह सन्देह होंता है कि जालन्धर के किसी शिष्य 
का यह पद है। काणहपा के एक चर्यापद (संख्या ३६) में इसी प्रकार जालन्धरीपा 
का नाम आदर से लिया गया है क्‍योंकि वे कार्हपा के शुरु हैं।इस पद का 
पाठ अत्यन्त भ्रष्ट हैं और प्रस्तुत रूप में उसका श्रर्थ-निर्णय कर पाना भी 
असम्भव है। शी 

चर्यापद के २३ पदकंताश्रों की सूची में हम अगर तिलोपा, जालन्धरपा, 
और मीनपा के नाम जोड़ दें तो दोहाकारों और पदकर्ता के रूप में कुल २६ 
नाम होंगे। इन २६ दोहाकारों तथा पदकर्ताओं में से अधिकांश चौरासी सिद्धों 
को परम्परा में गिने जाते हैं | ८४ सिद्धों की परम्परा, उसमें इन २६ पदक्ताओं 


तथा दोहाकारों का स्थान, इनके कालक्रम और जीवनबृत्त पर अब हम विचार करेंगे |. 


शरेछ 











ख  :- 
दोहाकारों तथा पदकताओं का 
काल-क्रम और जीवन-वृत् 





इन दोहों तथा पदों के लेखक वज्ाचार्य सिद्ध उस ८४ सिद्ध परम्परा के 
अन्तर्गत आते हैं जो भारतीय अनुश्रुतियों में बहुत ही प्रख्यात रही है। तान्त्रिक 
काल में अधिकांश सम्प्रदाय ८४ सिद्ध पुरुषों के अस्तित्व में. विश्वास करते थे, 
जिन्हें ञ्रष्ठ महासिद्धियाँ उपलब्ध थीं ओर जो अति-प्राकृतिक चमत्कारों का 
प्रदशन कर सकते थे, ये ८४ महासिद्ध अजर ओर अमर माने जाते थे, देवों 
यक्चिणियों तथा डाकिनियों आदि के स्वामी माने जाते थे और अतिम्नानव अ्रद्ध॑- 
देवताओं में उनको गणना होती थी | मध्यकाल में समस्त जनता इन ८४ महा- 
सिद्धों को कल्पना से प्रभावित थी और जायसी तक उनका उल्लेख अमर-पुरुषों: 
के रूप म॑ करते हुए कहते हैं | 
नवी नाथ चलि आधवहिं ओ चौरासी सिद्ध 
आज महारन-भारथ चले गगन, गरुड़ ओ गिद्ध... 
+ ये सिद्ध केवल कल्पना मात्र ही नहीं थे, इनका ऐतिहासिक अस्तित्व भी था 
पर हम बाद में विचार करेंगे किन्तु जहाँ तक ८४ संख्या का प्रश्न है, यह 
संख्या वाह्तविंक न होकर काल्पनिक संख्या मालूम होती है $ 
८ संख्या का तल्त्रों में ८४ संख्या का एक विशेष मह्त्व है ओर. उसके 
तास्त्रक सहत्व॒गूहु तान्जिक अग्िप्राय हैं। तन्न्रों में, योग में, आसन भी 
८४ माने गये हैं और वहाँ भी इस संख्या का सांकेतिक 
ढची इस संख्या को बारह राशि तथा सात ग्रहों का गुणनफल 
मानते हैं ।१ यह ८४ संख्या लगभग प्रत्येक तान्त्रि सम्प्रदाय में स्वीकृत थी 


| के किक त शम  व एम श्घ्प 





















































दोहाकारों तथा पदकर्ताओं का काल-क्रम और जीवन-वृत्त 


झ्रोर यह विश्वास किया जाता था कि सम्प्रदाय में ८४ सिद्धों का होना अनिवार्य 
है। उस तान्त्रिक काल में प्रत्येक प्रान्त में, प्रत्येक सम्प्रदाय में जाने कितने 


तांत्रिक योगी होते थे जिनमें से कुछ विलक्षण सिद्धियों को उपलब्ध कर लेने ह 


वालों को सिद्ध कहा जाने लगता था । किन्तु साम्प्रदायिक प्रतिद्वंद्विता के कारण 
प्रत्येक सम्प्रदाय कुछ सिद्धों को मान्यता देता था और कुछ का विरोध करता 
था। इस स्थिति में प्रत्येक सम्प्रदाय की, सिद्धों की सूची अलग-अलग थी | 
बोद्धों की सूची नाथनयोगियों की सूची से अलग थी, और स्वतः बौद्ध तथा 
नाथों में भी अलग-अलग सूचियों के अस्तित्व के प्रमाण मिलते हैं। न केवल 
नेपाल, तिब्बत, कामरूप तथा उड़ीसा आदि में ही इन ८४ सिद्धों की परम्परा बन 
रही थी वरन्‌ दक्षिण भारत में भी ८४ सिद्धों की परम्परा का पर्याप्त प्रचलन था ।* 


. किन्तु इन झम्प्रदायों की सूची सर्वथा विश्वसनीय नहीं है, क्योंकि प्रत्येक 
सम्प्रदाय ८४ की संख्या पूरी करने के लिये चारों तरफ जाल फैंकता था और 
विभिन्न शताब्दियों तथा प्रान्तों के सिद्ध पुरुषों के नाम अपनी सूची में सम्मिलित 
कर ८४ का शगुन पूरा करता था।* इसीलिये प्रत्येक 
सम्प्रदाय की सूची में दूसरे सम्प्रदाय के भी कितने ही 
सिद्ध सम्मिलित रहते थे ओर उनका ओऔचित्य सिद्ध करने 
के लिये कुछ साम्प्रदायिक दनन्‍्तकथाएँ गढ़ ली जाती थीं जिनमें यह सिद्ध किया 
जाता था कि वास्तव में ये सिद्ध इसी सम्प्रदाय के हैं और अन्य सम्प्रदायों को 
उन्होंने त्याग दिया था या उसे गौण साधनान्यद्धति के रूप में अपना रक्‍खा था 
या इन सिद्धों के दो अलोकिक रूप थे जिनमें से एक रूप बौद्ध रूप था और दूसरा 
शैव | इस प्रकार की कितनी ही अविश्वसनीय, अनैतिहासिक दन्तकथाएँ: तिब्बती 
तथा भारतीय सम्प्रदाय ग्रन्थों में प्राप्त होती हैं जिनकी ओर हमने जीवन-वबृत्त 
पर विचार करते समय संकेत किया है। वास्तव में जैसा हम आगे देखेंगे, बौद्ध 
तथा शैबव दोनों हो तान्त्रिक पद्धतियाँ इतनी निकट आ गई थीं कि बहुत ही 
स्वच्छुन्दता से दोनों में देवताओं, अनुष्ठानों, अभिचारों तथा किम्बदन्तियों का 
आदान-प्रदान हो रहा था और इस आदान-प्रदान का स्वरूप इंतना उलमा हुआ 
है कि आज यह कह सकना कठिन है कि किस सम्प्रराय ने किससे प्रभाव ग्रहण 
किया । इसलिये इन सूचियों को ज्यों का त्यों स्वीकृत नहीं किया जा सकता | 
किन्तु अभी तक जो सूचियाँ प्राप्त हुई हैं, प्रामाणिक सामग्री के अभाव में उनका 


रद 


साम्प्रदायिक 
| सूचियाँ 
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दोहाकारों तथा पदकर्ताओं का 
काल-क्रम और जीवन-बृत्त 


इन दोहों तथा पदों के लेखक बज्जाचाय सिद्ध उस ८४ सिद्ध परम्परा के 
अ्रन्तर्गत आते हैं जो भारतीय अनुश्रुतियों में बहुत द्वी प्र्यात रही है। तान्ज्रिक 
काल में अधिकांश सम्प्रदाय ८४ सिद्ध पुरुषों के अस्तित्व में विश्वास करते थे, 
जिन्हें अष्ट महासिद्धियाँ उपलब्ध थीं और जो अति-ग्राकृतिक चमत्कारों का 
प्रदर्शन कर सकते थे, ये ८४ महासिद्ध अजर ओर अमर माने जाते थे, देवों, 
यज्षिशियों तथा डाकिनियों आदि के स्वामी माने जाते थे ओर अतिप्नानव श्रद्धे- 
देवताश्रों में उनकी गणना होती थी । मध्यकाल में समस्त जनता इन ८४ महा- 
सिद्धों की कल्पना से प्रभावित थी और जायसी तक उनका उल्लेख अमर>-पुरुषों .. 
के रूप में करते हुए कहते हैं है 
नवौ नाथ चलि आवहिं ओ चौरासी सिद्ध 
आज महारन-भारथ चले गगन, गरुड़ ओ गिद्ध...* 
/ ये सिद्ध केवल कल्पना मात्र ही नहीं थे, इनका ऐतिहासिक अस्तित्व भी था 
जिस पर हम बाद में विचार करेंगे किन्तु जहाँ तक ८४ संख्या का प्रश्न है, यह 
संख्या वास्तविक न होकर काल्पनिक संख्या मालूम होती है। 
८४ संख्या का तन्‍त्रों में ८४ संख्या का एक विशेष महत्व है ओर उसके 
तान्त्रिक महत्व॒गूढ़ तान्त्रिक अभिप्राय हैं। तन्त्रों में, योग में, आसन भी 
८४ माने गये हैं और वहाँ भी इस संख्या का सांकेतिक . 
महत्व है।* टुची इस संख्या को बारह राशि तथा सात ग्रहों का गुणनफत 
मानते हैं | यह ८४ संख्या लगभग प्रत्येक तान्त्रिक सम्प्रदाय में स्वीकृत थी 
रद 
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दोहाकारों तथा पदुकर्ताओं का काल्-क्रम और जीवन-वृत्त 


प्रौर यह विश्वास किया जाता था कि सम्प्रदाय में ८४ सिद्धों का होना अनिवार्य 
है। उस तान्त्रिक काल में प्रत्येक प्रान्त में, प्रत्येक सम्प्रदाय में जाने कितने 


तांजिक योगी होते थे जिनमें से कुछ विलक्षुण सिद्धियों को उपलब्ध कर लेने 


वालों को सिद्ध कहा जाने लगता था। किन्तु साम्प्रदायिक प्रतिद्वंद्विता के कारण 
प्रत्येक सम्प्रदाय कुछ सिद्धों को मान्यता देता था और कुछ का विरोध करता 
था। इस घ्थिति में प्रत्येक सम्प्रदाय की, तिद्धों की सूची अलग-अलग थी ।* 
बौद्धों की सूची नाथ-योगियों की सूची से अलग थी, और स्वतः बौद्ध तथा 
नाथों में भी अलग-अलग सूचियों के अस्तित्व के प्रमाण मिलते हैं। न केवल 
नेपाल, तिब्बत, कामरूप तथा उड़ीसा आदि में ही इन ८४ सिद्धों की परम्परा बन 
रही थी वरन दक्षिण भारत में भी ८४ सिद्धों की परम्परा का पर्याप्त प्रचलन था ।* 


किन्तु इन सम्प्रदायों की सूची सर्वथा विश्वसनीय नहीं है, क्योंकि प्रत्येक 
सम्प्रदाय ८४ की संख्या पूरी करने के लिये चारों तरफ जाल फेंकता था और 
विभिन्न शताब्दियों तथा प्रान्तों के सिद्ध पुरुषों के नाम अपनी सूची में सम्मिलित 
गा कर ८४ का शगुन पूरा करता था।* इसोलिये प्रत्येक 
सादर विक शददाय की सूची में दूसरे सम्प्रदाय के भी कितने ही 
सूचया सिद्ध सम्मिलित रहते थे ओर उनका ओऔदचित्य सिद्ध करने 
के लिये कुछ साम्प्रदायिक दन्‍्तकथाएँ गढह ली जाती थीं जिनमें यह सिद्ध किया 
जाता था कि वास्तव में ये सिद्ध इसी सम्प्रदाय के हैं और अन्य सम्प्रदायों को 
उन्होंने त्याग दिया था या उसे गौण साधनान्यद्धति के रूप में अपना रक्‍्खा था 
या इन सिद्धों के दो अलौकिक रूप थे जिनमें से एक रूप बौद्ध रूप था और दूसरा 
शैव । इस प्रकार की कितनी ही अविश्वसनीय, अनैतिहासिक दन्तकथाएँ: तिब्बती 
तथा भारतीय सम्प्रदाय ग्रन्थों में प्राप्त होती हैं जिनकी ओर हमने जीवन-बृत्त 
. पर विचार करते समय संकेत किया है। वास्तव में जैसा हम आगे देखेंगे, बौद्ध 
तथा शैव दोनों हो तान्त्रिक पद्वतियाँ इतनी निकट आ गईं थीं कि बहुत ही 
स्वच्छुन्दता से दोनों में देवताओं, अनुष्ठानों, अभिचारों तथा किम्बदन्तियों का 


आदान-प्रदान हो रहा था और इस आदान-प्रदान का स्वरूप इंतना उलमा हुआ. 
है कि आज यह कह सकना कठिन है कि किस सम्प्रदाय ने किससे प्रभाव ग्रहण 


किया ।? इसलिये इन सूचियों को ज्यों का त्यों स्वीकृत नहीं किया जा सकता । 
किन्तु अभी तक जो सूचियाँ प्राप्त हुई हैं; प्रामाणिक सामग्री के अभाव में उनका 
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सद्ध-साहित्य 


परीक्षण तथा विश्लेषण भी अत्यन्त दुस्साध्य है। इन ८४ सिद्धों के नाम तथा 
"क्रम पर प्रकाश डालने वाली चतुरविध सामग्री प्राप्त हुई है। 
..._ क--महामहोपाध्याय हरप्साद शास्त्री द्वारा निर्दि वर्ण-रत्नाकर की 

सूची | 

“वबणुरत्नाकर” एक तालपत्र का हस्तलिखित ग्रन्थ है जो बंगलाक्ष्रों में 
लिखा हुआ है। उसका लिपिकाल लक्ष्मण सम्बत इनण श्या छुआ है। 
एशियाटिक सोसायटी के संग्रहालय में यह ग्रन्थ सुरक्षित है। इसके लेखक - 
कविशेखराचार्य ज्योतिषीश्वर हैं जो मिथिला के महाराज हरिसिंह दे व १३००- 
१२२१ के दरबार में थे। इस अन्य के विभिन्न कह्लोलों में नगर-बर्णा ना, नायिका- 
वर्णना, आदि का विस्तृत विवरण हैं उसी में ८४ सिद्ध-वर्णाना भीदीग 
यद्याव नाथ कंवल ७६ (सद्धों का ही दिया गया है। १. मीननाथ, २ गोरचनाथ 
रे, चारंगीनाथ, ४. चामरीनाथ, ५. तंतिपा, ६. हालिपा, ७. केदा। पा, ८, 
वागपा, €, दारिया, १०. विसुपा, ११, कपाली, १२, कमारी, १३ कान » १४ 
गनाउल, ६४. मंखल, १६. उन्‍्मन, १७. काएडलि, १८. धोबी, १६. जालन्घर 
२०. टॉगी, २१. मवह, २२. नागाजुन, २३, दौली, ३४. मिप्राल, २५ अचिति 
२६, चम्पक, २७, ढेण्टस, र८. भुम्बरी, २६, बाकलि, ३०. ठुजी, ३१, चर्पटी, 
२२, भादे, ३३. चांदन, ३४. कामरी, ३५. करवत » २६. धरमपापतंग, ३७ 
भद्र, १८. पातलिभद्र, २६, पालिहिह, ४०, भानु, ४१ मान, ४२, निदय, ४३, 
प्र, ४४. सान्त, ४४. भतृ हरि, ४६. भीषण, ४७, भरी, ७८: गगनपा, ४६ 
गमार, ४०, मेंनुरा, ५१, कुमारी, ४२. जीवन, ५४३, अधघोसाधव, ५४. गिरिवर 
3३2 सियारी, ४६, नागवालि, ५७, विभवत्‌, ५८. सारंग, ५६. विविक्षिधज 
६०, मगरबज, ६१, अचित, ६२, विचित, ६३, नेचक, ६४ चाटल, ६५ 
नाचन, ६६. मीलो, ६७ पहल, ६८. पासल, ६६ , कमल कंगारि, ७०, चिपिल, 
४९. गॉविन्द, ७२, भीम, ७३. सेरव, ७४. भद्र, ७५, ममरी ७६. भुझ्कुटी | 
यह सूची नाथ-सम्प्रदाय द्वारा मान्य सूची थी ऐसा उल्लेख शात्री 
महोदय ने किया है यद्यपि इसका आधार सम्भवतः यही हैँ कि इस सूची में 
मीननाथ को आदि-सिद्ध माना गया है और मीननाथ की मस्स्येन्द्रनाथ से 
अभिन्नता दिखाकर इस सूची को नाथ परम्परा की सूची कहा गया है। 


_* त्रीपंटकाचाओ राहुल सांकृत्यायन द्वारा निर्दिष्ट बचन्रयानी छिद्धों 
की सूची १ 





दोह्ाकारों तथा पदुकर्ताश्रों का काल-क्रम ओर जीवन-बुत्त 





इस सूची का मुख्य आधार तिब्बत के स स्कय विहार के पाँच प्रधान _ 


गुरुओं १०६१-१२७६ की ग्रन्थावली है जो तेगी मठ में छुपी है। इसमें 


८४ सिद्धों की संख्या पूरी है और उनकी जाति तथा देश का भी उल्लेख किया 
गया हैं। 


१, लूइपा, कायस्थ, मगध, २, लीलापा, ३. विरुपा मगध ( देवपाल का 


देश ), ४. डोम्बिपा, क्षत्रिय, मगध, ५. शबरपा, क्षत्रिय, विक्रमशिला, ६« 


सरहपा, ब्राह्मण, नालन्दा, ७. कंकालीपा, शूद्र, मगध, झ मीनपा, मछुओआा, 
कामरूप, £, गोरक्षपा, १०, चौरंगिपा, राजकुमार, मगध, ११, वीणापा, राज- 
कुमार, गौड़ (बिहार) १२. शान्तिपा, ब्राह्मण, मगध, १३. तन्तिषा ( तंतवा ) 


सोंधो नगर, १४. चमारिपा ( चमकार ) विष्णु नगर (पूवदेश), १५. खड़गपा, 


शूद्र, मगध १६. नागाजन, ब्राह्मण, कांची, १७. कणहपा (चयपा) कायस्थ 


सोमपुरी, १८. कणरिय या आयदेव, नालन्दा, १६. थगनपा, शुद्र, पूव भारत, 


२०, नारोपा, ब्राह्मण, मगध, २१. शलिपा या शीलपा, शूद्र, विधसुर, २२. 
तिल्लोपा या तिल्‍लोपा, ब्राह्मण, भिगुनगर, २३, छत्रपा, शूद्र, संधोनगर, २४. 
भद्रपा, ब्राह्मण, मणिधर, २५. दोखंधि या ह्विखंडिपा, गंधपुर, २६- अजोगिपा, 
गहपति, सालिपुत्र, २७. कालपा, राजपुर, र८. घोम्मिपा, धोबी, सालिपुत्र, २६. 


' कंकृशपा, राजकुमार, विष्णुनगर, ३०. कमर या कंबल पा, उड़ीसा, ३१. डेंगिपा, 
ब्राह्मण, उड़ीसा, सालिपुत्र, ३२. भदेपा, श्ावस्ती, ३३. तंघे या तंतेपा, शूद्र, 


कोशाम्बी, ३४, कुकुरिपा, ब्राह्मण, कपिलवस्तु, २५. कुचि या कुयूलिपा, शद्ध, 


करि, २६. घमपा, ब्राह्मण, विक्रमशिला, ३७. महीपा या महिलपा शूद्र, मगध, 
२८, अचितिपा, लकड़हारा, घनिरुष, २६. मलह (भवपा) छत्रिय, धंजुर देश, 


४०, नलिनपा, सालिपुर, ४१. भुस॒क॒पा, राजकुमार, नालन्दा, ४२. इन्द्रभूति, 


राजा, लंकापुर, ४३. मेकोपा वणिक्‌ , भंगलदेश, ४४, कुठालि (कुद्दालि पा) 
रामेश्वर, ४५४. कमार या कम्परि पा लोहार, सालिपु", ४६. जालन्धरपा, ब्राह्मण, 
नगर भो......, ४७. राहुलपा, शूद्र, कामरूप, ४८. घवेरि या घमरि पा, बोधि- 
नगर, ४६, धोकरिपा, शूद्र, सालिपुत्र, ४०. सेंदनीपा, लाखपुय, ४१, पकजपा, 
ब्राह्मण, ४२. वज्र या घंटापा, क्षत्रिय, वारेन्द्र, ५३. जोगीपा या अजोगिपा, डोम,. 


उडन्तपुरी, ५४, चेलुकपा, शूद्र, भंगलपुर, ४५. गुंडरिपा या गोरुर पा, चिड़ीमार, 


डिसुनगर, ५६, लुचिकपा, ब्राह्मण, भंगलदेश, ५७. निगुणपा, शूडू, पूर्व दंश,, 
प्र८, जयानन्त, ब्राह्मण, मंगलपुर, १६. चर्पटो या पचरीपा, कहार, चस्पा, ६०... 


३१ 
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सिद्ध-साहित्य 


“चम्पकपा, राजकुमार, ६१. मिखनपा, शुद्ध सालिपुत्र, ६२. भलिपा,कष्णुघृतवणिक, 
सतपुरी, ६३. कमरिपा जोमनश्रीदेश, ६४. चवरि (या जवरि >अजपालि) पा, 
६५. मणिम्द्र| या योगिनी, ग्रहदासी, मगध, ६६. मेखलापा या योगिनी 
“गहपतिकन्या, अगचेनगर, ६७, कनखलापा या योगिनी देवीकोट, ६८. कलकलपा 
-शूद्र, भिरलिरनगर, ६६, कंताली या कंथाली पा दर्जी, मणिधर (मैहर), ७०. 
-धहुलि या घहुरि पा शूद्र, पेकरदेश, ७१. उधलि या उधरिपा वैश्य, देवीकोट, 
७२. कपाल या कमलपा शूद्र, राजपुरी, ७३. किलपा राजकुमार, प्रहर (सहर), 
७४, सागरपा राजा, कांची, ७५, स्वभक्षपा शूद्र, महर (सहर) ७६, नागबोधिपा 
आक्षण, पश्चिम भारत, ७७. दारिकपा राजा, उड़ीसा सालिपुन्न, ७८. पुतुलिपा 
'शूद्र, भंगलदेश, ७६, पनह या उपानह पा चमार, सन्धोनगर, ८०, कोकालिपा 
राजकुमार, चंपारन, ८१, अनंगपा, शूद्र, गौड़, ८२. लक्ष्मीकरा या योगिनी 
राजकुमारी, संभलनगर, ८३, समुदपा, स्वडिदेश, ८४. भलि या व्यालिपा, 
ब्राह्मण, अपन्रदेश | 

ग॒. तंजूर पर आधारित ग्रएनवाल्ड की सूची जिसमें केवल ३८ सिद्धों के 
नाम हैं किन्तु उन सब्रों के साथ उनकी क्रम संख्या का स्पष्ट उल्लेख है और 
वह क्रम संख्या स सय विहार की सूची से पूरी तरह मेल खाती है। १" इससे 
यह भी ज्ञात होता है कि स सय विहार की सूची वज्भयानी सिद्धों की सर्वमान्य 
सूची थी | निम्नलिखित क्रम-संख्याश्रों वाले सिद्धों का उल्लेख इस सूची में है : 

१,३,४,५,६,८,६,१०,११,१२,१३,१६,१७, १८, १६ ,२०,२२,२४,३०, 
३१,३२, २४, ३२६,४२,४४,४६,२२,२५४,६४,६६,६७ ,७७,८२,८४,४७,७४, नामों 

हीं कहीं थोड़ा उच्चारण भेद अवश्य है (१० वें सिद्ध को इस सूची में 
घडरांगपा कहा गया है। जो सस्क्य सूची में चौरंगीपा है। यह भी उच्चारण 
भेद ही प्रतीत होता है ) 

घ. आचाय हजारीप्रसाद द्विवेदी द्वारा संग्रहीत११ महांव-तन्त्र, 
हटयोग-अप्रदीपिका, गोरक्ष-सिद्धान्त-मंग्रह, योगिसम्प्रदाया विष्कृतिः सुधाकर- 
चन्द्रिका, ज्ञानेश्वर-चरित्र तथा प्राण-संगली नामक ग्रन्थों से संचयित सिद्धों की 
सूची जिनकी संख्या वरणरत्नाकर के नामों को मिलाकर ११७-- ११७ १४८ 
होती है। इनमें से बहुत से पुराने सिद्ध हैं जिनमें से कुछ वज्रयानी भी हो 
सकते 

सम्प्रदाय का दृष्टि से इनमें से कोई भी सूची अधिकारिक नहीं मानी जा सकती 


शेर 











दोहाकारों तथा पदकर्ताओं का काल-क्रम और जाचन-वृत्त 


है। वर्ण्रत्नाकर तथा द्विवेदी जी द्वारा संग्रहीत सूची नाथ-सम्प्रदाय की सूची 
है किन्तु उसमें वज्रयानी सिद्ध भी सम्मिलित हों गये हैं, ससक्य बृकम बुम्‌ की * 
सूची वजयानी है किन्तु उसका संकलन १३ वीं शी में हुआ है अतः उसमें 
बहुत से नाथ-सिद्ध भी मिला कर ८४ संख्या पूरी की गई है। फिर भी जहाँ 
'तक ग्रामाणिकता का प्रश्न है स स्य सूची ही तुलना म॑ अधिक ग्रामाणिक मानी 
जा सकती है। इसके कई कारण हैं | द 

१. वर्ण-रत्नाकर का सम्भावित रचना-काल (१३००-१३२५ ई०) इस 
सूची के रचना-काल से लगभग २५ वर्ष बाद का है। जिन अ्न्थों से द्विवेदी जी 
"ने नाम संकलित किये हैं वे और भी परवर्तों हैं और तब तक नाथ-परम्परा ने 
बौद्ध परम्परा को पूर्णतया उन्मूलित कर दियाथा। | द 


२. तंजूर की क्रम-संख्याओ्रों से स सकय सूची की क्रमसंख्या का पूर्णतया 
मेल जाना इस बात का द्योतक है कि यह सूची अधिकांश बौद्ध तान्त्रिक सम्पदायों 
द्वारा मान्य सूची थी। द के 
.. ... यही एक सूची ८४ की संख्या को पूर्ण करती है। अन्य सूचियाँ 
अपूर्ण हैं। 


द्विवेदी जी ने वर्ण-रत्नाकर तथा स क्य सूची की ठुलना करने के 
उपरान्त निम्नलिखित नामों को दोनों सूचियों में सम्मिलित पाया है। ६ 

शबरीपा ( सरकय सूची ५, वर्ण रत्नाकर सूची ४४ » मीनपा (८, १) 
'गोरक्षपा (६, २) चौरंगीपा (१०, ३) शान्तिपा (१२, ४४), तन्तिपा (१३, ५), 
चंवरिपा (६४, ४ ), नागाजुन (१६, २२ ), कारहपा ( १७, १३), 
थगनपा ( १६, ४८ ), शीलपा या _शियाल्रीपा श्गालीपा ( २१,५५४ ), 
भद्रपा (२४, ३७), धोम्मिपा (र८, १ ८), कमरिषा (३०, ३४), ढेँगीपा 
(३१, ८), भदेपा (३२, ३२), धर्मपा (२६, ३६), अचिन्तिपा (३८, २५), 
कुड़ालिपा (४४, ७), कमारिपा (४५, १२), जालन्धरपा (४६, १६), मेदिनीपा 
या हालीपा (४०,६), चप॑टीपा (५६, ३१ » चेम्पकपा (२६, ६०), भीखनपा 
(६१, ४६), भेलिपा (६२, ६६), कुमारिषपा (६३, ५१) मणिभद्रा (६५, ७४,) 
मेखलापा (६६, १५), कनखलापा (६७, १४), कपालपा (७२, ६६ ).नागबोधिपा 

(७६, ५६), दारिकपा (७७, ६) 
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सिद्ध -साहित्य 


मिश्रण के कारण इन नामों के मिश्रण पर विचार करने से इसके: निम्न- 
द है लिखित कारण अनुमानित किये जा सकते हैं ; 
क्‌, १० वीं श॒ती के उत्तरार्द् से ही कई सिद्ध ऐसे थे जो शैव तथा बौद्ध 
दोनों ही पद्धतियों के आचाय थे और यद्यपि वे किसी एक बौद्ध या शैव-सम्प्रदाय 
को ही प्रमुख मान्यता देते थे किन्तु दूसरे सम्प्रदायों को भी अश्रय देते थे और 
दूसरे सम्प्रदाय वाले भी उन्हें मान्यता प्रदान करते थे। ऐसे तीन सिद्ध प्रमुख 
हैं, मत्येन्द्र, जालन्धर तथा काएह । मस्स्वेन्द्र मूलतया शैव सम्प्रदाय के अनुयायी 
थे यद्यपि उनका योगिनी-कौल मार्ग बौद्ध तन्‍्त्रों से अत्यधिक प्रभावित था | इसी 
कारण नेपाल में उन्हें पाशुपत शिव तथा तिब्बत में अवल्लोकितेश्वर का अवतार 
माना जाता था ।* * मस्स्येन्द्र पर हम विस्तृत विचार बाद में करेंगे। जालन्धर 
के लिये तारानाथ ने भी कहा है कि पूर्व में हाड़ीपा का बौद्ध रूप धारण कर 
ग्रचार करते थे, * और पश्चिम में जालन्धर॒पा सम्भवतः शैव रूप ही घारण 
करते थे | काराहपा के लिये भी तारानाथ का कथन है!” कि अन्तर से 
बौद्ध होते हुए. भी बाहर से वे अबौद्ध पद्धतियों को ग्रहण करते थे और अबोद्ध 
सम्प्रदायों में भी उनका बड़ा आदर था। ऐसे समन्वयवादी सिद्ध दोनों ही सम्प- 
दायों की सूचियों में सम्मिलित कर लिये गये होंगे । क्‍ 
ख. जैसा कि हम बाद में देखेंगे, उस समय की साम्प्रदायिक स्थिति इस- 
प्रकार की थी कि कुछ अदेशों में वैष्णवों के विरोध में शैव तथा बोद्ध सम्प्रदायों 
का संयुक्त शिविर स्थापित हो चुका था और दोनों सम्प्रदाय एक दूसरे के देवताश्रों, 
पद्धतियों तथा आचार्यों की परम्परा को आत्मसात कर रहे थे | 
ग॒. नाथ सम्प्रदाय स्वतः बौद्ध प्रभावों के प्रति शैव विद्रोह है. किन्तु इस 
विद्रोह के पूर्ण इनमें से कुछ सिद्ध बज्रयानी रहे होंगें। कुछ तिब्बती अनुश्रुतियाँ 
तो स्वतः गोरखनाथ को पहले वज्रयानी बताती हैं । वे शेव बाद में हुए थे। ' * 
घ. कभी कभी ऐसा होता था कि कोई विशेष पद्धति आचाय द्वारा 
प्रवर्तित की गई | वह आचार्य स्वतः बौद्ध था। बाद में किसी दूसरे 
आता ने वही पद्धति अपनाई किन्तु सम्प्रदाय शैंव अपनाया । ऐसी परिस्थिति में 
उसे उसी बौद्ध सिद्ध का अवतार मानते हुए नाथ परम्परा में सम्मिलित कर 
लिया गया | उसे नाम उसके गुरु बौद्ध सिद्ध का ही दिया गया ओर इस प्रकार 
भी कुछ कल्रयानी नाम नाथ-सूची में आ गये । उदाहरण के लिये विरुपा मूलतः 
नालन्दा का बौद्ध सिद्ध था, किन्तु उसके कई अवतार बताये गये हैं और परवर्ती 


है + पु 





दोह्यकारों तथा पदकर्ताओं का काल-करम और जीवन-दृत्त 


*विरुपा या विरुपाक्ष को कई नाथ-पन्थी ग्रन्थों में मान्यता प्रदान की गई। 
सम्भवतः प्रथम विरुपा की पद्धति अपना कर भी परवर्ती विरुपा ने शेंव सम्प्र- 
दाय ग्रहण कर लिया था ।१५ 

कुछ सिद्ध ऐसे व्यक्तित्व के थे जिनका जनता पर बहुत प्रभाव था, 
दूसरे सम्प्रदायों ने जनता पर प्रभाव डालने के लिये, या आद्रवश उन्हें अपनी 
परम्परा में स्वीकृति कर लिया होगा । गोरख, शरबपा आदि ऐसे ही सिद्ध माने 
जा सकते हैं | 
च्‌. कुछ सिद्ध सम्भवतः ऐसी विशेष जाति: के थे जो वज्रयान के बाद्‌ 
नाथ संप्रदाय में सामूहिक रूप से दीक्षित हो गई । उस जाति के वज्रथानी सिद्ध 
की गणना भी उस जाति के साथ साथ नाथ सम्प्रदाय में होने लगी होगी। 
उदाहरण के लिये वयनजीबी जातियों में से कुछ पहले बौद्ध थीं और बाद में 
सामूदिक रूप से नाथ योगी हो गई थीं। वज्ज्यानी सिद्ध तन्तिपा बबनजीवी जाति 
के थे। उनकी कुछ तन्तुवायों में बहुत मान्यता रही होगी । जब वे तन्ठ॒वाय शेंव 
हो गये होंगे तब अपनी जाति के सिद्ध को उन्होंने परित्यक्त नहां किया हागा | 
फलतः तन्तिपा की गणना दोनों सम्प्रदायों की सूची में होती है। इसी प्रकार 
चमरिपा तथा धोम्मि (घोबीपा) के विषय में भी अनुमान किया जा सकता है। 
जब तक पदकर्ताओं और दोहाकारों का सम्बन्ध है उनमें से कई ऐसे हैं जो 
इन दोनों सूचियों में परि+णित नहीं है । इसका एक कारण यह है कि बौद्धों में भी 
कई आम्नाय थे और इसका कोई प्रमाण नहीं मिलता कि सभी आम्नायों म॑ सिद्धों 
की एक ही सूची मान्य थी। बहुत सम्मव है कि चर्यांचाब-विनिश्चय तथा 

स सक्‍य सूची में आम्नाय भेद हो अतः चर्यापद-विनिश्चय में कई ऐसे सिद्धों के 
पद संग्रहीत हों जिन्हें ससकय सूची में स्थान न दिया गया हो । सिद्धों के जीवन 
बत्त पर विचार करते हुए उन पदकर्ताओं पर भी विचार कर लिया गया है जो 
ससक्य सूची में नहीं सम्मिलित किये गये हैं। साम्प्रदायिक स्थिति के अन्तर्गत 
उन प्रमुख पदकर्ताओं और दोहाकारों की स्थिति पर भी विचार कर लिया गया है 
जिनका नाम दोनों सम्प्रदायों में मान्य है | 

द काल क्रम 
__ ज़हाँ तक समय का सम्बन्ध है, यह सिद्ध परम्परा अधिक से अधिक दो 
या तीन शतियों की परिधि में ही आ जाती है क्‍योंकि इनमें से बहुत से सिद्ध 
सप्तकाललीन थे | इनके समय का निर्णय करने के लिये अ्न्तसाक्ष्य का सवेथा 


हु 











सिद्ध-साहित्य 

अभाव है। बहिर्साज्ष्य के रूप में जो सामग्री मिलती है बह भी स्वथा भ्रामक है। 
_बहिसांक्य के रूप में प्रमुख आधार वे साम्प्रदायिक अनुश्रुतियाँ हैं जो 
तिब्बती बौद्ध अ्ंथों या भारतीय शैव (नाथ) भ्रंथों में मिलती हैं। किन्तु उनके लेखकों 
का दृष्टिकोण अत्यन्त अ्रमात्मक, एकांगी और कल्पनारंजित है। 

संदिग्ध सामग्री उनमें निम्न दोष पाये जाते हैं। क. अति-प्राकृतिक चमत्कार ओर 
सिद्धि की कथाओं ने उसमें अरसम्भाव्य कल्पनाओं की भरमार 

कर दी है। ख. साम्प्रदायिक संकीर्णता और ग्रतिद्वन्द्विता इतनी अधिक है कि जान 
बूभकर तथ्यों को तोड़ा मरोड़ा गया है। शैव ग्रंथों में बौद्ध आचारयों को शैवों का 
शिष्य माना गया है, शैवाचार्यों को प्राचीन और बौढ़ों को परवर्ती सिद्ध करने 
का प्रयास किया गया है और बौद्ध ग्रंथों में यही व्यवहार शैव आचायों के साथ 
छुआ है|" ग. कभी कभी एक ही आम्नाय के कई आचार्यों को एक ही आदि- 
सिद्ध का अवतार सिद्ध करने का प्रयास कर कई युगों तथा कई देशों में एक ही 
आचार्य का अस्तित्व माना गया है जैसे तारानाथ ने विरुपा का अस्तित्व कई युगों 
में ओर कई देशों में माना है। 5 घ. कई स्थानों पर एक ही सिद्ध पुरुष को 
विभिन्न सम्प्रदाय अपना मान लेते थे और उसका सारा इतिहास अपने रंग में 
_ शंग डालते थे । मल्सेन्द्र के विषय में भी यही हुआ है। नेपाल में वे शिव के 
अवतार माने जाते थे और तिब्बत में अवलोकितेश्वर के इसी प्रकार जालन्धरीपा 
आर हाड़ीपा को एक ही मान कर यह कह दिया गया था कि वे दो रूप धारण 
करके रहते ये, पश्चिम में जालन्धरीपा और पूर्ब में हाड़ीपा का! < | डः तारानाथ 
. 'जिनकी साह्ली बहुत से विद्वानों ने अहण की है १६वीं १७वीं शती में हुए थे 
और कभी स्वयम्‌ मारत आये भी नहीं थे। उनकी तिथियाँ, वंशावली, सम्प्रदाय 
निर्णय बिल्कुल प्रामाणिक नहीं हैं । च. तारानाथ द्वार उल्लिखित गुरु शिष्य 
'प्रम्परा भी सर्वथा विश्वसनीय नहीं है, क्योंकि तत्कालीन सम्प्रदायों की दो तीन 
अबृत्तियाँ बड़ी ही विचित्र थीं। निगुरा रहना तो उस समय अशुभ माना जाता 
था अतः कभी कभी सिद्ध अपने गुरु ऐसे आचारयों को परिकल्पित कर लेते थे 


जो उनसे कई शती पहले हुए है ।१* उन्हीं का आम्नाय ग्रहण करते थे ओर . 


कहते थे कि मेंने उनसे व्यक्तिगत रूप में दीक्षा ली है। कभी-कभी ऐसी भी 
कथाएं, मिलली हैं कि शिष्य पहले उत्पन्न हुआ ओर जब्र कोई भी ऐसा न दीखा 
जिसे वह गुरु बना सके तो उसने अपनी चमत्कार शक्ति से एक गुरु भी पैदा कर 


३६ 
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दोहाकारों तथा पदकर्ताओं का काल-क्रम और जीवन-वृत्त 


० दिया ।*? चू'कि सिद्ध अजर अमर माने गये है' अतः कमी-कभी बहुत पहलें 
कई शताब्दियों पहले उत्पन्न होने वाले सिद्ध भी अपने परवर्ती सिद्धों से गोष्ठी 
या शाज्ाथ करते हुए. दिखाये गये है' | यह परम्परा सन्‍्तों तक चलती रहीं 
ओर नानक तथा चौरंगी और कबीर तथा गोरख की गोष्टी का वर्णन पाया 
जाता हैं। इन समस्त दोषों को दृष्टि में रखते हुए इन साम्प्रदायिक अनुश्रतियों 
को किसी भी ऐतिहासिक निर्णय का आधार बनाना उचित नहीं कहा जा सकता | 
डन पर विश्वास कर डा० शाहिदुल्ला ने मस्सेन्द्र का समय सातवीं शती मान 
लिया है जो किसी भी कसौटी से ठीक नहीं बैठता | इस पर हम आगे विचार 
करेंगे ।१* अन्य साक्ष्यों के रूप में दो पाणडुलिपियों का उल्लेख किया जा 
सकता है । द 
क्‌. कारहपा द्वारा लिखित हेवज्र-पंजिका-योगरत्ममाला जिसका लिपिकाल 
काराहपा के समय की निम्नतम सीमा निर्धारित करता है। 
ख. कैम्ब्रिज युनिवर्सिटी लाइब्रेरी में संग्रहीत साधनाओं की एक पाणडु- 
लिपि जिसका समय ११६५ ई० है और [जसमें कंक्ण॒पाद अथवा कोंकणपाद की 
भी एक साधना संग्रहीत है। 


इसके पहले कि हम इन थोड़े से प्रमाणों के आधार पर सिद्ध परम्परा 
काल तथा क्रम पर विचार करें, संक्षेप में उन विद्वानों के मत की विवेचना 
करना आवश्यक है जिन्होंने सिद्धों के काल निर्णय का 
विभिन्न मतों प्रयास किया है | क्‍ द 
का परीोक्षण सबसे पहले डाक्टर विनयतोष भट्टाचाय मे तारानाथ की 
कतियों में प्राप्त दो गुरु शिष्य परम्पराओ्नों को आधार बना कर 
इन सिद्धों का समय अनुमान करने का प्रयास किया। उन्होंने भी यह स्वीकार 
किया है कि सामग्री के अभाव में वे केवल अनुमान ही कर सकते हैं ओर वह 
अनुमान भी सही ही होगा ऐसा उनका कोई आग्रह नहीं |** | 
उन्होंने अपने अनुमान का आधार दो गुरु परम्पराओं को बनाया है | 
पहली जो कार्दियर की तंजूर की सूची में मिलती है और दूसरी जिसे काज़ी ने 
चक्र-संवर तन्त्र की भूमिका में उद्ध त किया है। पहली परम्परा इस प्रकार है, 
पंदमवज्ञ >अनंग वज्र >इन्द्रयूति >भगवती लक्ष्मीकरा >लीलावज़ >दारिकपा >सहज- 
थोगिनी>चिन्ता>डोम्बी हरुक । दूसरी परम्परा इस प्रकार है, सर६>नागाजन> 
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शबरीपा>ल॒इपा>वज़घराटा >कच्छुप>जालन्धरी >कृष्णाचाय_ ( कारहपा )> हे 


गुह्मपा>विजयपा>तैल्ीपा>नारोपा । 
इन दोनों गुरु परम्पराश्रों के बीच में दो सम्बन्ध-सूत्र मिलते हैं। पहला 


तो जालन्धरीपा जो दूसरी परम्परा में हुए, हैं पद्मवन्र के बाद हुए होंगे क्‍योंकि 


पद्मबज्र ने द्वेवज्तन्त्र का अवतरण किया था और जालन्धसी ने उसका प्रथम 
प्रचार किया था। दूसरा सूत्र इन्द्रभूति और सरह'का है | सरह ने एक टीका लिखी 
थी जिसका अनुकरण कमलशिला ने किया जो इन्द्रभूति के एक पीढ़ी बाद हुआ 
था। अतः सरह कमलशिला से कम से कम एक पीढ़ी पहले हुए होंगे अर्थात्‌ 
इन्द्रभूति के समकालीन होंगे ।२१ 

इनकी तिथि का अनुमान करने में डा० भद्दाचाय ने शान्तिरक्षित को 
आधार बनाया है| शान्तिरक्षित तिब्बत गये. थे और इसके ऐतिहासिक प्रमाण 
मिलते हैं कि ७४६ ३० में उन्होंने तिब्बत में एक मठ स्थापित किया था। उन्हीं 
के साथ गुरु पद्मसम्भव भी गये थे | गुरु पद्मसम्भव इन्द्रभूति के पुत्र बताये 
“गये हैं। श्रतः इन्द्रभूति का समय ६८७ से ७१७ ई० तक माना जा सकता है | 
अब यदि एक गुरु और शिष्य की पीढ़ी में १२ वर्ष का. अन्तर मान लिया जाय 
तो इन्द्रभूति के गुरु अनंगवज़ का समय ७१७ ई० से १२ वर्ष कम अर्थात्‌ ७०४ 
ई० होगा । पद्मवच्र का समय ७०४ ई० से १२ वर्ष कम अर्थात्‌ ६६३ ई० 
होगा। प्रथम गुरु परम्परा का तिथिक्रम इस प्रकार होगा । पद्मवच्र ६६३ ई० 
अनंग वच्ध ७०५ ६०, इन्द्रभूति ७१७-ई३०, लक्धमीकरा ७२६ ईं०, लीलावज़ ७४१ 
३०, दारिकपा ७५३ ३६०, सहजयोगिनीचिन्ता ७६४ ६०, डोम्ब्री हेसक ७७७ ई० । 
... यदि जालन्बरीपा पद्मवजत्र से एक पीढ़ी अथात्‌ १२ वष॑ बाद माने 
जाय॑ तो वे अनंगवज्र के समकालीन होंगे ७०५ ई०।| इस गणित 
से दूसरी गुरु परम्परा का समय इस प्रकार होगा | सरहपा ६३३ ई०, नागाजन 
६४५४ ६०, शबरीपा ६५७ ई०, लुईपा ६६६ ई०, वज्रघ्रण्टा ६८१ ई०, कच्छुपा 
६६३ ६०, जालन्धरीपा ७०५४ ३०, कृष्णाचार्य ७१७ ई०, गुह्यपा ७२६ ई०, 
विजयपा ७४१ ई० 

केन्तु इस गणना में कठिनाई यह पड़ती है कि तिलोपा और नारोपा 


विजयपा के तात्कालिक उत्तराधिकारी माने गये हैं, अर्थात्‌ उनका समय इस 


'गणित के अनुसार ७५५३ ई० तथा ७६५४ ई० होना चाहिये । किन्तु उनके विषय 
में स्पष्ट उल्लेख मिलता है कि वे महीपाल के समय में हुए थे जिनका समय १० 


श्प 
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वीं शती का अन्तिम और ११ वीं शी का प्रथम चरण माना गया है | अतः 
3० भद्दाचाय ने कल्पना कर ली है कि विजयपा और तिलोपा के बीच में कई 
पीढ़ियाँ रही होंगी जिनका कोई उल्लेख नहीं है [१४ * 
तिलोपा के ही कुछ पूर्व ललितगु्त और अब्द्यवज्र अथवा अवधूतीपा हुए. 
जे झतः उनका भी समय तिलोपा के दो दशक पूर्व अर्थात्‌ ६१७ ६० होसकता है। 


इसे तय निर्णुय का मुख्य आधार गुरु-परंम्पराएँ हैं और वे कितनी 
अग्रमाणिक हैं इसकी ओर हम संकेत कर चुके हैं। टुची ने नैपाल में प्रात 
क्‍ >क खारंडत ताड़पत्र पाण्डुलिपि का हवाला देते हुए लिखा 
आपत्तियाँ है कि ये गुरु परम्पराएँ विभिन्न आम्नायों के खआ्रधार पर 
र्श्ष कल्पित कर ली गई थीं [*५ सिद्धों तथा वच्राचायों को वश्र- 
काया म॑ स्थित अमर पुरुष माना जाता था और यदि कई शती बाद भी कोई 
उनका झआास्नाय अ्रपनाता था तो वह उसका प्रत्यक्ष शिष्य मान लिया जाता था 
ओर कभी कभी उसी गुरु का अवतार मान कर उसको वही नाम भी दे दिया 
जाता था| उदाहरण के लिये अव्दयवज्न॒ को उस कृति में नागार्जन का शिष्य 
अतः उन्हीं का अवतार मान लिया गया हैं [१६ उनको लोग नागाजन हीक 
लगे थे इसका भी उल्लेख मिलता है | इस प्रकार वे ही मैन्रीगुप्त, अवधूतीपा 
अद्वयवञ्र और नागाजुन भी कहलाते थे | उनंका वास्तविक नाम दामोदर थां और 
वे कपिलवस्तु के निवासी थे। इस कृति के अनुसार गुरु परम्परा इस प्रकार थी | 
पा>नागाजुन >शबरपा >अद्वयवज्न॒ ( मैत्रीगुत )। यदि इन मैन्रीगत या 
अद्वयवज्ञ को महीपाल का समकालीन मान लिया जाय॑ तो शबरपा, नागाजन 
तथा सरह तीनों का अस्तित्व १० वीं शती में माना जायगा |२७ पुनश्च सरहपा 
के विषय मे कई कठिनाइरयाँ आ पड़ती हें। चक्रसंवर तंत्र में सरह को आदि 
गुरु बताया गया है। किन्तु कुछ परम्पराश्रों में लुईपा को आदि सिद्ध कहा गया 
| इची ने भी यह संकेत किया है कि शान्तिरक्षित को एक रचना में लुईपा 
का उल्लेख है। २< यद्यपि यह लुईपा केवल उपाधि है या नाम इसका निणुंय 
नहीं किया जा सकता। संभव है लुईपा सर ले हुए हों, क्योंकि कुछ 
आम्नाय ऐसा भी मानते हूँ । पुनश्च, सरह के भी विषय में कई तरह के उल्लेख 
मिलते हैं। उनका नाम राहुलभद्र हैं। एक राहुल कामरूप के निवासी हैं और 
शद्व हैं। दूसरे राहुलभद्र हैं, तीसरे उड़ीसा के एक ब्राह्मण हैं। इनमें से राहुल- 
भद्र सरहपा कौन हैं, यह नहीं कहा जा सकता |१% 
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सिद्ध-साहित्य 
.. . भद्टाचाय के तिथि निर्णय को स्वीकृत करने में उपरोक्त बाघाएँ: तो हैं 
ही, एक मूल आपत्ति और है। उन्होंने मूल तिथि शांतिरज्षित के तिब्बत-गमन 
की तिथि मानी है और उसी पर सारा अनुमान आधारित किया है। किन्तु इस 
बात के प्रचुर प्रमाण मिलते हैं कि स्वतः तिब्बती अनुश्र तियों ने शान्तिरक्षित 
नाम के दो आचार्यों की कथाओं को घुलामिला दिया है ।|३" महायानी परिडत 
- ताकिक शान्तिरक्षित और वज्जयानी तन्त्राचार्य शान्तिरक्षित (पद्मसम्भव के सम- 
कालीन) दोनों ही अलग अलग व्यक्ति थे। 'तत्वस्त्नावली” अवश्य महायानी शान्ति- 
रक्षित की कृति थी किन्तु 'तत्वसिद्धि? करे लेखक शान्तिरक्षित सम्भवतः बाद में हुए 
हैं ।३१ अ्रतः यदि तिब्बत जाने वाले शान्तिरक्षित पद्मसम्भव के समकालीन 
अतः इन्द्रभूति के समकालीन नहीं हैं तो ऊपर का समस्त अनुमान निराधार 
सिद्ध होता है। 
लजी ने सिद्धों काजो वंशवृतक्ष दिया है उसका आधार उन्होंने 
तिब्बत के स स््य मठ के पाँच प्रधान गरुओं की ग्रन्थावली स स्क्‍य ब्क॑ बम का 
आधार लिया है | इन गुरुओं का समय ( १०६१-१२७६ ई० ) माना गया है 
अतः यह तारानाथ से श्रधिक प्रमाणिक होगी इसमें सन्देह नहीं किया जा 
सकता ।३९ किन्तु फिर भी जो कारण पहले गिनाये गये हैं उनके आधार पर 
इसे भी सवंथा विश्वसनीय नहीं माना जा सकता। 
.... राहुल जी ने उसी अन्थ के आधार पर यह बताया है कि हरिमिद्र के 
शिष्य बुद्धज्ञान सरहपा के सहपाठी थे | ये हरिभद्र शाम्तिरक्षित के शिष्य थे |, 
शान्तिरक्षित को राहुल जी ने पूर्वोक्त महायानी शान्तिरक्षित माना है जिनका 
देहान्त तिब्बत में ८४० ई० में हुआ था । दूसरे स्थल पर उसी म्रन्थ में हरिभद्र 
तथा बुद्धश्ञान को महाराज धर्मपाल का समकालीन बताया गया है। धर्मपाल का 
समय राहुल जी ने ७६६-८०६ ई० माना है। यद्यपि इसका कोई भी प्रमाण नहीं 
दिया है ।३ हरिभद्र वज्यानी शान्तिरक्षित के शिष्य तो नहीं ये इस सम्भावना 
पर उन्होंने कोई विचार नहीं किया है। 
..._ युनश्च राहुल जी मँत्रीगुप्त या मेत्रीपा को अवधूतीपा या अद्ययवज्र ही 
मानते हैं । और यह भी स्वीकार करते हैं कि उनका समय ११वीं शताब्दी था |३ ४ 
टुची ने सरहपा की तीसरी पीढ़ी त्रीपा का उल्लेख किया है (नेपाल में 
आाष्त, ताड़पत्र-पारडलिपि - के आधार पर) तारानांथ भी इसकी साज्ञी देता है। 
वह मैत्रीगुप्त को शबरीपा का शिष्य मानता है |३७ यदि मैत्रीगुप्त ११वीं शती 
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ु में थे तो सरहपा और उनके बीच में दो सौ वर्षों का अन्तर नहीं हो सकता है । 
परहपा का समय भी, अधिक से अधिक १०वीं शती का प्रारम्भ या ६वों शती 

की अन्त सानना पड़ेगा। उन्होंने अन्य सिद्धों की जो तिथियाँ दी हैं उनका भी' 
कोई आधार नहीं बताया है |3« द 

वास्तविक परिस्थिति यह है कि जब तक कि अन्य प्रामाणिक सामग्री 
प्रकाश में न आये तब तक विभिन्न सिद्धों के कालक्रम का निर्णय कर सकना 
असम्भव है। इस दिशा में डा० विनयतोष भद्ठाचार्य तथा श्री राहुल सांझत्यायन 
दोनों ही का आग्रह तर्कक्ष॑त नहीं मालूम होता | अधिक से अधिक हम उन दो 
तीन शताब्दियों का निर्शय कर सकते हैं जिनमें वज्रयानी सिद्धों की. परम्परा 
चलती रहती है। आर | 

इस दृष्टि से डा० सुनीतिकुमार चटर्जी का मत अधिक वैज्ञानिक मालूम 
होता है | उन्होंने हेवज़-पंजिका-योग-रत्नमाला की एक पणडुलिपि का उल्लेख 
किया है जिसमें यह स्पष्ट उल्लेख है कि यह राजा गोविन्दपाल के शासन के ३६ 
वे' वर्ष में लिपिबद् की गई ।३७ गोविन्दपाल पालवंश का शासक है या नहीं 
यह नहीं कहा जा सकता है। वह मगध के गया जिले का शासक था | उसके 
शासन काल के विषय में कई मत हैं। श्री बनीं का मत है कि उसका राज्य 
२६ वर्ष तक चला और उसके राज्य का ३६ वां वर्ष १२०० ई० होता है। अन्य 
. विद्वानों ने यह समय लक्ष्मण सेन का माना'है किन्तु 'हिवज़-पंजिका-योग-रत्नमाला* 
में भी श्री बनर्जी के मत का ही समर्थन होता है |३< 

यदि इस प्रतिलिपि के १०० वर्ष पहले भी हम काण्पा और उनके 
शिष्यों का सपय मानें तो ११०० ई० में उनको और उनकी शशिष्य-परम्परा की 
निम्नतम सीमा निर्धारित होती है। यद्यपि सुनीति बाबू १२०० ई० से ही अन्तिम 
सीमा निर्धारित करना चाहते हैं । १२ वीं शती में ही गोरख और कांएहपा को 
मानने का विशेष आग्रह वे इसलिये करना चाहते हैं कि महाराष्ट्री गुरु परम्परा 
में ज्ञानदेव गोरखनाथ की शिष्य परम्परा में चौथे हैं, ज्ञानदेव का समय १२६० 
है। इस प्रकार मराठी परम्परा के अनुसार ज्ञानदेव और गोरख में अधिक से 
अधिक १०० वष का अन्तर होना चाहिये | इसी तर्क का आश्रय लेकर वें मोरख 
को भी १२वीं शती के अन्त में और उनके समकालीन कण्हपा को भी लगभग 
१२०० इई० का मानते हैं |३५ द 

किन्तु तिब्बती परम्परा की ही भाँति महाराष्ट्री परम्परा को भी अत्यन्त 
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विश्वसनीय नहीं माना जा सकता । ज्ञानदेव के गुरु निश्वत्तिनाथ और निद्वत्ति- 
नाथ के गुरु गहिनी तक तो ऐतिहासिक परम्परा है किन्तु गहिनी के गुरु गोरख 
नहीं हो सकते | यहां गोरख को गुरु मानने का श्रथ यह है कि गोरल की पद्धति 
. गहिनी द्वारा स्वीकृत की गई । आचाय हजारीप्रसाद द्विवेदी भी महाराष्ट्री शिष्य- 
परम्परा द्वारा गोरख के कालक्रम-निर्णय के प्रयास को अवैज्ञानिक बताते हैं और 
इस शिष्य-परंम्परा को ऐतिहासिक नहीं वरन्‌ सांकेतिक मानते हैं ।४* 

जालन्धरी भी १२०० से काफी पूर्व थे इसका एक प्रमाण और मिलता 
है। इस बात का स्पष्ट उल्लेख मिला है कि नारोपा दीपंकर श्रीज्ञान के गुरु थे | 
दीप॑कर श्रीज्ञान सन्‌ १०४२ ई० में तिब्बत गये।*' अतः नारोपा का समय 
भी वही मानना चाहिये। नारोपा के पुत्र तिलोपा थे जिन्हें महीपात्न का सम- 
कालीन बताया गया है। महीपालं का शासनकाल १०३० ई० तक था अतः 
तिलोपा का समय हम ११वीं शती का प्रथम चरण मान सकते हैं। तिलोपा की 
गुरु परम्परा में विजयपा, गुह्ापा; काणहपा तथा. जालन्धरीपा आते हैं अतः 
जालन्धरी तथा कारहपा को हम १०वीं शती के उत्तरार््ध में मान सकते हैं.। 
गोरखनाथ भी कारहपा के समकालीन थे अतः यही समय उनका भी होगा । 

 गोरखनाथ के गुरु मस्सेन्द्रनाथ थे, और वे भी १०वीं शती के पूर्वाद्ध 

या अधिक से अधिक €६वीं शती के अन्तिम चरण में हो सकते हैं | डा० बागची 
ने कोलज्ञान-निर्ण्य की एक प्राचीनतम प्रति पाई है जिसका समय उन्होंने १५वीं ' 
श॒ती का मध्य निश्चित किया है। **उसके लेखक मत्स्येन्द्रनाथ हैं और इस 
' इंष्टि से वे लगभग १०० वर्ष पहले अर्थात १०वीं शी के मध्य में हुए. होंगे । 
अमभिनवगुत्त ने अपने तन्त्रालोक में उनको जिस श्रद्धा से स्मरण किया उससे भी 
वें अभिनवगुप्त से कुछ पहले के ही सिद्ध होते हैं॥ ४३ अभिनवगुप्त का समय 
११वीं शती माना गया है। इस दृष्टि से विचार करने पर भी उनका समय 
१०वीं शती सिद्ध होता है। तीसरा प्रमाण उन्होंने चर्पटी के काल-निर्णय के 
आधार पर दिया है। चर्पटी गोरक्ष के शिष्य थे | चर्पटी का समय टची ने 
अत्यन्न सबल प्रमाणों से १०वीं शती सिद्ध किया है। **अतः गोरक्ष और 
मत्स्येन्द्र मी उसी समय के होंगे । 

अब हम सरह, नागाजु न (वज्र्यानी नागाजु न, शून्यवादी आचार्य नहीं) 
शबर और ल॒ई की परम्परा पर विचार करें| नागाजुन का समय प्रो० टची ने 

०वीं शुती माना है | अलबरुनी ने भी अपने यात्रा वत्तान्तों में नागाजुन सिद्ध 
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५ गी अपने से एक शती पूर्व माना है। इस गणना से भी नागाजुन को १०वीं 
 शती में माना जा सकता है | ४ “जागाजु न के शिष्य श॒त्रर और लुई थे या लुई 


के शिष्य नागाजु न और शबर थे इसमें कई सम्पदायों के अनुसार कई तिब्बती 
युरु परम्पराएँ मिलती हैं | तारानाथ ने सरह के शिष्य नागाजुन और नागाजन 
के शिष्य शबर, शत्रर का शिष्य लुई को बताया है। *«किन्त दूसरी तिब्बती 
परम्परा ऐसी भी मिलती है जिसमें लुई के शिष्य नागाजुन और नागाज॑न के 
शिष्य का नाम शबरपा बताया गया है। ४०अतः हम दोनों परम्पराओं को 
अस्वीकृत कर अधिक से अधिक इन सब्रों को समकालीन था उसी शताब्दी का 
मान सकते हैं और इनका समय €६वीं शताब्दी तक मान सकते हें । 


इस प्रकार मोटे तौर पर हम सरहपा, शबरपा, लुईपा, का समय ध्वीं 

शती का प्रथम, द्वितीय तथा तृतीय चरण मान सकते हैं। मत्स्येन्द्र का समय 
€वीं शती का अन्तिम चरण या १०वीं शती का प्रथम चरण 
* निरशेय और गोरूव, जालन्धरपा, काराहपा, तिलोपा और नारोपा का 
समय १०वीं के मध्य से ११वीं शती के अन्त तक माना जा 

सकता है इस परिस्थिति में ११वीं शी में मत्सेन्द्र का तन्त्रालोक में उल्लेख 


तथा कौलज्ञान-निर्णय की प्रतिलिपि सवंथा संगत है और हेवज्रपंजिका योग 


पत्नमाला की भी प्रतिलिपि १२०० ई० में हो सकती है। इतना ही नहों यदि 
मस्सेन्द्रनांथं तथा लुईपा को एक ही मान लिया जाय जैसा कि कुछ अनुश्र॒तियों 


म॑ मिलता है तो भी दोनों के समय में विशेष अन्तर नहीं पड़ता | किन्तु लुईपा 


. ही मल्स्येन्द्र थे इसका अभी तक कोई ऐतिहासिक प्रमाण नहीं मिला है। 


किन्तु यहाँ यह स्पष्ट उल्लेख हो जाना चाहिये कि यह सिद्धों के काल- 
क्रम को निम्नतम सीमा है। वे इससे भी पहले के हो सकते हैं किन्तु जब तक 
कि अन्य कोई सबल और वैज्ञानिक प्रमाण नहीं मिलता तब तक उन्हें और 
पहले की शतियों में प्रतिष्ठित नहीं क्रिया जा सकृता | डा० शाहिद॒ल्ला द्वारा 
निर्णोत मस्स्येन्द्रनाथ का ७दीं शी का समय तो सर्वथा अ्रमात्मक है। 

इस कालक्रम का निर्णय कर लेने में एक कठिनाई अवश्य आती हे। 
प्रो० ढुची ने यह बताया है कि शान्तिरक्षित की “अमिसमय-मंजरी” में लुईपा का 
उल्लेख है ।४< यदि शान्तिरक्षित वही महायानी तार्किक आचाय है जो तिब्बत 
गये थे ओर यह कृति उन्हीं की है तब लुईपा का समय और पहले मानना 


छे 
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सिद्ध-सा दिस्य 


पड़ेगा | किन्तु इस दृष्टि से पग्रो० टुची ने इसकी परीक्षा नहीं की कि यह कृति 
किसी परवर्ती वच्रयानी शान्तिरक्षित की तो नहीं है। क्योंकि उसमें लईपा का 
नाम बड़े आदर से लिया गया है जैसे वह लुईपा को आचार्य मानते हों । यह 
परिस्थिति आचार्य शान्तिरक्षित के साथ तो नहीं हो सकती थी क्योंकि वे स्वतन्त्र 


माध्यमिक सम्प्रदाय के अनुयायी थे । 


दूसरी कठिनाई मैत्रीगुप्त या मैत्रीपा अद्वयवज्र के सम्बन्ध में आती है । 
अद्वववज्ञ लगभग दीपंकर के समकालीन थे किन्तु टुची द्वारा प्राप्त नेपाली 
पाराइलिपि म॑ उन्हें शबरपा का शिष्य बताया गया है। शबरपा का समय हमने 
१०वों शी में माना है जबकि दीपंकर ११वीं शती के मध्य में तिब्बत गये थे । 
तारानाथ के वर्णन से यह प्रतीत होता है कि अद्वयवज्र ने लुईपा का आम्नाय 
अहण किया था और उनसे व्यक्तिगत रूप में दीक्षा लेने की बात बाद में गढ़ 
ली गई है। तारानाथ के अनुसार मैत्रीगुत्त ने बौद्ध धर्म की दीक्षा तो नारोपा के 
साथ ही ले ली थी और रत्नाकर शान्ति ने उन्हें शिक्षा दी थी किन्तु उन्हें तन्ह्रों 
पर विश्वास नहीं होता था । उन्होंने आकाशवाणी सुनी ओर उसके अनुसार के. 
ओपवंत में सिद्ध शबरी के दर्शन करने गये, जहाँ शबरी ने उन्हें बहुत प्ले. 
चमत्कार दिखाए । 


यह कथा विश्वसनीय नहीं प्रतीत होती और इसका केवल इतना अर्थ ' 
लिया जा सकता है कि बाद में उन्होंने शबरी की साधना-पद्धति अपनाई और 
उनके आम्नाय को स्वीकृत किया |** इसी प्रकार एक तिब्बती कंथा यह भी 
है कि लुईंपा ने दीपंकर श्रीज्ञानग को स्वतः अमिसमय विभंग”ः का उपदेश 
दिय[+* किन्तु इसमें ऐतिहासिक तथ्य नहीं वरन तिब्बती अनुश्रतियों की कल्पना 
प्रवणता हो प्रमुखतः प्रतिभासित होती है। 

किन्तु इस परम्परा को नवीं शताब्दी तक भी ले जाना कठिन प्रतीत होता 
है। सरहपा के जोवनदृत्त में यह उल्लेख आता है कि उन्होंने रत्नपाल नामक: 
राजा को वज्यान में दीक्षित किया था | कामरूप के इतिहास में एक रत्नपाल 
राजा का उल्लेख आता है जिसने १००० ई० से १०३० ई० तक राज्य किया | 
यदि यह वही रत्नपाल है तो सरह॒ का समय फिर ६ वीं से १० बीं के अन्त 
ओर ११ वीं के प्रारम्भ में अनुमानित करना होगा । किन्तु ये तिब्बती अनुश्रुतियाँ 
कितनी भ्रमात्मक् हैं, इस पर हम विचार कर चुके है । की 
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दोहाकारों तथा पदकर्ताओं का काल-क्रम और जीवन-दृष्त 


काल-परिधियाँ + कर अन्य प्रामाशिक सामग्री के अभाव में अभी हम 
जो काल-परिवियां अनुमानित कर सकते हैं, वे इस प्रकार हैं $ 
लगभग ८०० ई० से ८७५ ई० सरहपा, शबरपा, लुईपा तथा उनके 
समकालीन सिद्ध । 
लगभग ८७५ ३० से ६२४ ३० मत्स्येन्र तथा उनके समकालीन मीनपा 
आाद | 
लगभग ६ २५ ३० से १००० ३० गोरख, जालंघरी, काराहपा तथा 
समकालीन | 
लगभग १००० ई० से ११०० ई० तिलोपा, नारोपा, मैत्नीपा तथा 
समकालीन । द 
किन्तु ये काल परिधियां ठीक ही हैं ऐसा कह सकना कठिन है। केवल 
इनको निम्नतम सीमाएँ ही कुछ विश्वसनीय हैं | द 
इसी प्रसंग में हमें इस प्रश्न पर विचार कर लेना चाहिये कि इन वज्र- 
यानी सिद्धों में आदि-सिद्ध कौन है। कई परम्पराएँ: लुईपा को आदि-सिद्ध मानती 
हैं ओर कुछ परम्पराओं में सरहपा को आदि सिद्ध कहा 
“आदि-सिद्ध गया है| राहुल जी ने सरह को आदि सिद्धा बताया और 
कोन था उसके लिये ऐतिहासिक क्रम में उनकी सर्वप्रथम स्थिति को 
प्रमाण रूप में प्रस्तुत ,किया है [५१ किन्तु यहाँ पर बे 
एक भ्रम में पड़ गये हैं। सिद्ध परम्परा में कमी भी आदि-सिद्ध 
ऐतिहासिक कालक्रम से नहीं निश्चित किया जाता था। प्रत्येक सम्प्रदाय 
अपने आम्नाय के प्रवतेक को आदि-सिद्ध या आदि-नाथ मानता था और 
यह सिद्ध करने का प्रयास करता था कि यह सिद्ध दूसरे रूप में दूसरी 
काया म॑ उन सभी सिद्धों का गुरु रह चुका है जो इसके ऐतिहासिक दृष्टि से इसके 
पहले हुए हैं | मीनपा को स्पष्टतः मस्येन्द्र का पिता और गुरु माना गया है 
किन्तु फिर सी प्रमुख नाथ मस्स्येन्द्र ही हैं, मीननाथ नहीं ।"* बाद में गोरख के 
अनुयायियों ने गोरख को आदि-शिव माना और अन्य सब नाथों को उनका 
अवतार माना | इससे यह सिद्ध होता है कि आदि-सिद्ध ऐतिहासिक कालक्रम नहीं 
वरन साम्प्रदायिक महत्व से निर्णोत होता था। 
सरहपा के विषय म॑ ऐसे प्रचुर उल्लेख मिलते हैं जो यह बताते हैं कि 
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सिद्ध-साहित्य 


सरहपा ने सर्वप्रथम बोद्ध तन्‍्त्रों की एक सुगठित रूप दिया और सम्प्रदाय का 
सम्यक्‌ प्रवर्तन किया । सरहपा के पहले भी बौड्धों में तांब्रिक प्रद्वत्तियां विद्यमान 


६2 


थीं किन्तु उनको व्यापक रूप से प्रतिष्ठा नहीं मिली थी। “श्री सरहपा जब 


अवतरित हुए! तब वे सब प्रकाश में आ गई ।?०३ तारानाथ ने जो गुरु-परम्परा 
दी है उसमें भी स्पष्ट बताया गया है कि महामुद्रा साधना का पहली बार सरहपा 
ने ही अभ्यास किया, उसको सिद्धि की और तब अपनी *दोहा-बज्रगीतियों में इस 
- पद्धति का प्रचार करना प्रारम्भ किया । एक तीसरा अनुमान और लगाया जा 
सकता है । अबव्दयवज् ने सरहपा के दोहाकोष की टीका में उनका एक नाम 
सरोजवज्र भी बताया है। और उनके आम्नाय को सहजाम्नाय कहा है ५४ उधर 
ओडियान की गुरु परम्परा पद्मवज् से प्रारम्भ होती है। यह पद्मवज्र कौन थे 
| से आये थे इसका कोई उल्लेख नहीं मिलता है । किन्तु इनकी सिद्धि-प्राप्ति 
की कथा बहुत कुछ सरह की सिद्धि-प्राप्ति की कथा से मिलती जुलती है। सहज- 


सुन्दरी या सुख-ललिता नामक एक नतेकी राजकन्यां ने पद्मवज्र को ज्ञान दिया। 


भगवान वज्रपाणि ने उस कन्या को योगिनी बनने का उपदेश दिया था । 

क्‍ सरहपा के दोहों में हमें योगिनी का बार बार उल्लेख मिलता है। वे 
. बार बार योगिनी चार “" योगिनी मार्ग**६ तथा योगिनी सहज संवर "*» का 
उल्लेख करते हैं। बहुत सम्भव है कि यह योगिनी मार्ग ओडियान में प्राप्त 
अनुभव के आधार पर हो। सरहपा का नाम सरोजवज्न भो पद्मवज्ञ का शब्दश: 
अनुवाद है। इसके अतिरिक्त ओड़ियान से सरहपा के सम्बन्ध के और भी 
प्रमाण मिलते हैं। साधनमाला में जलोक्यवशंकर लोकेश्बर की दो साधनाएँ 
सरहपा के नाम की मिलती हैं। दोनों ही ओडियान क्रम या ओडियान . पद्धति 
की बंताई गई हैं और दोनों ही में वज्योगिनी का उल्लेख है ।०* दूसरी साधना 
में तो सष्ट उल्लेख है कि यह ओडियान से सरहपा द्वारा अवतरित की , गई है। 
ओडियान के इसी योगिनीमागं से उनके सम्बन्ध का एक ओर अप्रत्यक्ष 
प्रमाण मिलता है| शबरपा को अभिनव सरह कहा जाता था ।"* साधनमाला 
से ज्ञात होता है कि शबरपा ने वज़््योगिनी आराधना का प्रवर्तन किया था और 
अनुमान किया जा सकता है कि इसका प्रथम प्रवर्तन सरहपा ने किया होगा और 
शबरपा को इसका प्रचार करने के कारण अभिनव सरह कहा गया होगा ।$" 
यह साधना ओडियान से सम्बद्ध अवश्य थी क्योंकि वज्योगिनी की एक दूसरी 
साथना मं तन्त्र पीठों . में: ओडियान की गणना सर्वप्रथम की गई 
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दोहाकारों तथा पदुकर्ताओं का काल-कम्त ओर जीवन दृत्त हे 


कप 


£ है [६१ इन समस्त प्रमाणों से पद्मवज्ञ सरहपा का ही दसरा नाम प्रतीत 


होता है और ज्ञात यह होता है अनड्रवनञ्र तथा इन्द्रभूति वाली शिष्य परम्परा 
सरहपा को पश्चिमी भारत की शिष्य परम्परा थी और नागाजन तथा शबरपा 
वाली परम्परा पूर्वी और दक्षिणी भारत की | डा० हरप्रसाद शास्त्री ने तो इनका 
नाम बौद्ध गान ओ दोहा में पद्म तथा पद्मवज्र भी बताया है यद्यपि इसका कोई 
आधार नहीं दिया है। 
किन्तु इस अनुमान में मुख्य बाधा यह पड़ती है कि एक दसरे स्थान पर 
पह्मवज्र को मसरुप्रदेश में उत्पन्न ब्राह्मण बताया गया हैं ।६* जब कि सरहपा द 


का जन्म उड़ीसा या किसी अन्य पूर्वी प्रान्त में बताया गया है। तिब्बती बृत्तान्तों 
में बहुतं से अन्तर्विरोध भरे हुए हैं अतः किसी भी निर्णय पर पहुँच सकना 


कठिन है। किन्तु इतना मानने में कोई बाधा नहीं है कि बौद्ध तन्त्रों के प्र्स्वन 
मे सरहपा का बहुत बड़ा महत्व है और चाहे वे कालक्रम में सर्वप्रथम न ६... 
सा राहुल जी का आग्रह है किन्तु उन्हें महत्व की दृष्टि से आदि-सिद्ध माना 
रहा हैं । 
लुईपा की आदिसिद्ध के रूप में प्रतिष़्ा संभवतः बाद में कामरूप के 
शैव संप्रदायों को प्रतिद्वन्द्धिता में हुई है । लुईपा ओडियान के राजा के दर्बार 


 मू्‌ कायस्थ लेखक थे [१३ उनके विषय में भी कई कथाएँ मिलती हैं। कुछ 


विद्वानों ने उनका जन्म उज्जयिनी में भी बताया है किन्तु यह मत उड्जीयान के 


भ्रम में उजयिनी को ग्रश्नय देता हुआ प्रतीत होता है ।*४ पूर्वी भारत कामरूप 


मे बाद मे मस्येन्द्रनाथ का माहात्म्य जब बहुत बढ़ा और उन्होंने शैव तान्ब्रिक. 
साधनाओं का प्रचार किया तब पहले तो तिब्बती आचायों ने उन्हें अवलोकि:- 
तेश्वर का अवतार मान कर बौद्ध सम्प्रदाय की स्थिति को सम्हाला और बाद में: 
उनकी लुइंपा से एकात्मकता स्थापित कर शैव आदि सिद्ध मस्स्येन्द्र की ठुलना: 

पा को आदि सिद्ध मान लिया गया | लुईपा संभवतः मस्सेन्द्र से कुछ पहले 
हुये थे क्योंकि मत्सेन्द्र के पिता मीननाथ बताये गये हैं और मीननाथ बौद्ध थे 
क्योकि उनका एक ग्ंथ बोधिचित्त पर मिलता है :--बाह्यान्तर-बोधिचित्त-बन्धोप- . 
देश । * * मीननाथ प्रत्येक बौद्ध परम्परा में लुईपा के बाद आते हैं। तारानाथ ने 
मीननाथ को सिद्ध कुक्‍्कुटी का शिष्य बताया है ओर स्पष्ट लिखा है कि सिद्ध 
कुक्‍्कूटी ने लुईं पा का आम्नाय अपनाया था किन्तु वे लईपा के समकालीन नहीं 
थे | लुइपा उनसे पूव हुए थे और कुक्कटी उन्हीं का आम्नाय अपनाने के कारण 
७9 















 सिद्ध-साहित्य 


अपने को उनका शिष्य कहते थे ।*६ अतः स्पष्ट है कि सिद्ध मीनपा या मीन- 
थाथ लुईपा के बाद हुए थे अतः मत्स्येन्द्र और लुईपा को एक मानने का कोई 
भी सबल आधार नहीं मिलता है। केवल नाम-साम्य के आधार पर दोनों को 
एक सिद्ध करना (लुईपा के अर्थ तिब्बती में मत्स्येन्द्र होते हैं *०) यह आग्रह 
उचित नहीं है। क्‍योंकि ये सभी नाम चर्या पर आधारित होते थे और कभी 
कभी चर्या के आधार पर शुरु का नाम शिष्य भी ग्रहण कर लेता था (शबरफ 
को नव-सरह कहते थे) अतः यही अधिक थयक्तियक्त प्रतीत होता है कि जब 
मल्स्येन्रनाथ नाथ-सिद्धों में प्रथम माने गये तब बौद्धों ने उनकी तुलना में लई 
को आदि-सिद्ध मान लिया होगा क्योंकि लुईपा की पद्धति भी मत्स्य से सम्बंधित 
थी।* ४ जिस समय स स्य विहार की ८४ सिद्धों की सूची बनी उस समय 
ल्ईपां का आम्नाय अधिक सबल था (१३वीं शती में) अतः उसे आदि सिद्ध 
साज्य गया किन्तु तारानाथ ने पुराने बौद्ध ग्रंथों का आश्रय लिया था अ्रतः उसमें 
सरहपा को आदि-सिद्ध माना है [१९ हल 
इस प्रकार आदि-सिद्ध की मान्यता पर विचार कर लेने के उपरान्त 
हम उस सामग्री पर विचार करेंगे जो विभिन्न विद्वानों ने उन सिद्धों के जीवन 
इतत के रूप में प्रस्तुत की है, जिनके पद या दोहे पूर्ण या .” 
जीवन-बृत्त आंशिक उद्धरणों के रूप में प्राप्य हैं और जिन्हें हमने इस 
अध्ययन को आधार सामग्री के रूप में स्वीकार किया है। 
यह सामग्री भोटिया अन्थों में प्राप्य है जिनमें दो ग्न्थ प्रमुख हैं | एक तारानाथ 
का अन्थ जिसका भोटिया से जमन अनुवाद, ग्रुएनवाल्ड ने और ग्रएनवाल्ड का 
अंग्रेजी रुपान्तर डा० बी० एन० दत्त ने “मिस्टिक टेल्स आफ लामा तारानाथ?” 
के नाम से किया हैं। दूसरा ग्रन्थ “चतुराशीतिसिद्ध-प्रवृत्ति” है जिसका उल्लेख 
कार्दियर के तन्‍्जूर केटलाग में भी है (८६-१) | इस सामग्री के आधार पर 
सबसे पहले महामहोपाध्याय हरप्रसाद शासत्री २" तथा उसके उपरान्त डा० 
विनयतोष भद्दाचाय ४* श्री एस० के० दे, ४३ श्री राहुल सांत्कृत्यायन ९४ 
तथा श्री परशुराम चतुबेदी ने * इन पदकर्ताओं और दोहाकारों का जीवन 
_इतान्त प्रस्तुत करने का प्रयास किया है। इसके अतिरिक्त कौल तथा नाथ 
सम्प्रदाय पर विचार करते हुए डा० प्रबोधचन्द्र बागची ** तथा डा० हजारी 
असाद द्विवेदी हे *? भी लुईपा, जालन्धरीपा तथा काण्हपा आदि के जीवन 
तथा साधना पर प्रकाश डाला है। उक्त दोनों अन्थों के अतिरिक्त जिन गुरू 
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. दोहाकारों तथा पदकर्ताओं का काल-कम और जीवन-वृत्त 


- परम्पराओं, तिब्ब्ती अनुश्रतियों, साम्पदायिक अनुश्रतियों तथा अभ्रकाशित पाराडु- 


हि 


लिपियों का उपयोग इन विद्वानों ने किया है उनका यथास्थान उल्लेख भी कर* 


दिया है । 


... दोहा तथा पदकर्ताओं में 


हम महत्व की दृष्टि से सर्वप्रथम सरहपा 


पर विचार करेँगे। महामहोपाध्याय हरप्रसाद शास्त्री ने इतने पर्याय नाम बताये 
हैं: सरोरुहबच्र, सरोजवज्र, पद्म, पद्मवजत्र तथा राहुल- 


... सरहपा भद्र | ४८ इनमें से सरोरूह तथा सरोजवच्र नाम का पयोग . 
५ 7: 5. तो अदयबज से सरह- के. दोहों की टीका में किया है। 


सम्भवतः उसी के आधार पर 


लिये गये हैं। सिद्धि प्राप्त करने के पूर्व उनका नाम राहुलभद्गर था ओर 
रर बनाने वाली युवती को महास॒द्रा बनाती 


_चेँकि सिद्धि में इन्होंने एक बार 
था अतः इनका चर्या-नाम शरह 


४१0७ ०» 


पद्म तथा प 


*५ 


भवज्र भी सरह के नाम मान 


या सरह हो गया । तारानाथ ने यह संकेत किया 


है कि राहुलभद्र नाम के कारण इन्हें स्थविर राहुल ( स्थविर राहुल स स्क्‍य 


... की यूची में ४७ वें हैं और कामरूप के शूंद्र बताये गये हैं, जबाकि सरह ब्राह्मण 
. .ये ) मान लेने का श्रम हो सकता है। *९ शिष्य होने के नाते कमी-कमी शब्र- 


*रपा को भी लघु या नव-सरह कह 


! जाता था। कार्दियर ने इनकी एक उपाधि 


 महाशबर भी बताई है जो सम्भवतः नव सरह शबरपा को रही होगी ।** लघु 
. सरोरुहवजत्र ओडियान की गुरु परम्परा में तीसरे हैं और कहा नहीं जा सकता कि 
_अद्वयवज्र ने उन्हें सरह क्‍यों कहा है। यदि हम पद्मवच्चर और सरह को एक 


मान लें तो यह अस्ंगति दूर हो 


कहते थे और उन्हीं के कारण उनकी 


को लघु या नव सरोरुह कहते थे 
तक ऐसा मान सकना कठिन है | 


जाती हैं क्योंकि पद्मवज्र को सरोस्हवज्र भी 
शिष्य परम्परा में आने वाले तीसरे आचार्य 
| किन्तु किसी अधिक ठोस प्रमाण न मिलने 
उम्प मखन पो के अनुसार सरह का जन्म पूर्व 


भरत में राज्ञी नामक नगरी में ब्राह्ण प्रिता और डाकिनी के योग से 
डुआ। *' दूसरी तिब्ब्ती अनुश्रुति के अनुसार इनका जन्म उड़ीसा में 


हुआ ।“ * तारानाथ के अनुसार 


हक 


ये शैशव से ही वेद बेदांगों के ज्ञाता थे, मध्य- 


देश में जाकर इन्होंने त्रिपिटकों का अध्ययन किया, बौद्ध धर्म में दीज्ञा ली और 
नालन्दा में आकर आचार्य रूप में रहने लगे | उस समय य्राच्य सें> चन्दनपाल 


राज्य कर रहा था। उड़ीसा के 
88 


अधिक 


एक आचाय से इन्होंने मंत्रयान की दीक्षा 




















सिद्ध-साहित्य 


5 ली और महाराष्ट्र जाकर एक शर बनाने वाले की कन्या के साथ महामुद्रा योग * 
. सम्पन्न कर सिद्धि लाभ की | 
राजा अपनी असंख्य प्रजाश्रों के सहित इन्हें देखने आया तो थे बोले 
कि “मैं ब्राह्मण हूँ पर निम्न वर्ण की कन्या के साथ रहता हूँ, जाति या अजाति, 
पुण्य या पाप मेरे लिये सब समान हैं ।” लोगों ने इन पर सन्देह किया, इनकी 
निन्‍्दा की किन्तु जब इन्होंने अपने दोहे गाये तो राजा अपनी ; ५ लाख प्रजाओ्रों. 
के साथ वज्यान में दीक्षित हो गया ।:3 इस राजा का नाम रत्नपाल बताया 
गया है यद्यपि दूसरे स्थल पर तारानाथ इन्हें धरमपाल का समुकालीन बताता है । 
तारानाथ के वर्णन कितने अविश्वसनीय हैं और पालवंश के विषय में उसका. - 
ज्ञान कितना अधूरा है इस पर हम आगे विचार करेंगे । 8, 
/ तंजूर में इनके २१ ग्रन्थ बताये गये हैं जिनमें से १६ अंथ अपम्रश से 
“7 ओटिया में अनुवादित कहे जाते हैं [5४ इसके अतिरिक्त संस्कृत में इनके नाम 
से दो जेलोक्यवशंकर की साधनाएँ भी मिलती हैं ८० 


शबरपा को तारानाथ ने नव-सरह का नाम भी दिया है वे सरह की शिष्य 
परम्परा में तीसरे थे। सुम्प म्खन पो के अनुसार वे (भांगल या) बड़मल देश के . 
शबर थे ।“* किन्तु तारानाथ उन्हें पूर्वी भारत की किसी 
शबरपा नतंक जाति का बताते हैँ ।“” नागाजंन से दीक्षा लेकर वे; 
श्रीपवंत में साधना करने चले गये थे । उनकी दो महामुद्राएँ: 
थीं लोकी और गुनी, ओर वे दोनों के साथ रहते थे । दोनों बहनें थीं और उनका: 
चयानाम डाकिनी पद्मावती तथा ज्ञानावती था। तारानाथ के वर्णन से यह भी 
संकेत मिलता है कि दोनों ही इनकी बहनें थीं और उन्हीं से महामुद्रा साधना कर 
वाह्यरूप से शत्ररपा पापमय जीवन बिताते थे | 
एक शअ्रन्य स्थान पर यह भी उल्लेख मिलाता है कि इन्होंने अद्दयवज्र 
को शिक्षा दी थी जिसके कारण राहुल जी शबरपा नाम के दो सिद्ध मानते 
हैं |“ किन्तु हम पहले यह सिद्ध कर चुके हैं कि अद्वयवज्र ने शबरपा को केवल 
काल्पनिक ऐन्द्रजालिक रूप में देखा था, वे उनके समकालीन नहीं थे | शबरपा 
के १६ ग्रन्थ तंजूर में प्राप्य हैं जिनमें से ६ अपश्रश से अनूदित हैं | * शबरपा 
कस साधज्ना भी मिलती है, तथा वजच्रयोगिनी साधना के वे प्रवर्तक भी बताये 
[ला 


ु.. + +» 


हक 


बाएद' ० 

















दोहाकारों तथा पदकर्ताओं का काल-क्रम और जीवन-बृत्त 


० लुईपा के विषय में हम चर्चा कर चुके हैं। तंजूर में इन्हें भांगाली 


. कहा गया है जिसके आधार पर म० हरप्रसाद शास्त्री ** तथा डा० विनयतोष * 


भद्गाचार्य *९ इन्हें राह देश निवासी बड़ाली कहते हैं किन्तु 
लुइंपा राहुल जी ने भज्ञाला से भागलपुर का अदेश? का अर्थ लिया 
है। वे इन्हें मगधवासी कहते हैं तथा राजाधर्मपाल के 
: दरबार में कायस्थ बताते हैं ।*३ तारानाथ इन्हें धर्मणल के बजाय इनका 
ओडियान के राजा इन्द्रभूति के दर्बार में कायस्थ होना और नाम समन्तशुभ 
बताता है |*४ सुम्प ग्खन पो के अनुसार ये मछुवे थे *० जबकि सस्कय ब्कं 
बुष्न में इन्हें जाति से भी कायस्थ बताया गया है |*६ तारानाथ भी इन्हें केवल 
चर्या में मछज्ञी से सम्बन्धित मानता है | उसके अनुसार शबरीपा से दीक्षा लेकर 
इन्होंने श्मशान साधना की और वज्रवाराही उपलब्ध की, उसके बाद ये बड़ल 
गये और गंगातट पर मछलियों का ढेर देख कर मछलियों का भोजन कर महा- 
.. मुद्रा सिद्धि प्रात्त की |१० तारानाथ इन्हें योगिनी-सहचर्या का प्रवर्तक मानता 
. है।** ये उड़ीसा के राजा दारिकपा के गुरु थे और उनके चर्यापद में लुईपा 
. का नाम भी मिलता है जिसकी ओर संकेत करते हुये म० हरप्रसाद शाज्री ने 
दारिक को लुईपा का शिष्य माना है [९६ हो 


क्‍ दारिकपा के विषय में तारानाथ यह स्पष्ट लिखा है कि लुईंपा की 
दूसरी शिष्य परम्परा में दारिक तथा अन्तर आते हैं। दारिकपा को तारानाथ ने 
उड़ीसा का राजा बताया है जो अपने मन्त्री ढेंकीपा के साथ 
दारिकपा लुईपा के शिष्य हो गये थे |१०० स स्क्य ब्कं बुम से यह भी 
शात होता है कि लुईपा ने उड़ीसा आकर इन्हें दीक्षा दी 
ओर कुछ दिनों कांचीपुर में एक गणिका की सेवा कर सिद्धि लाभ करने का 
आदेश दिया। तब इनका नाम दारिकपा हुअ। इनके मन्त्री 5 ह्मण थे किन्तु 
एक शुर्डनी (कलाली) की ढेंकी पर काम करते थे अतः उनका चर्यानाम ढेंकीपा 
हो गया | * ) लुईपा ने इन्हें व्यक्ति गत रूप में दीक्षा दी थी इसमें सन्देह है 
क्योंकि इनके अ्न्धों की सूची में कालचक्र पर भी एक ग्रन्थ है जिससे इनका 
तमय बढुत परवर्ती होना चाहिये | इसलिये यही अधिक उचित जान पड़ता है 
कि इन्होंने लुईपा का आम्नाय ग्रहण किया था अतः वे लुईपा को अपना गुरु 
मानते थे। इसका समर्थन इस प्रकार भी होता है कि तारानाथ लुईपा की इस 
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सिद्ध-साहित्य 


दूसरी शिष्य परम्परा का प्रथम शिष्य तिलोपा को बताते हैं। तिलोपा तथा 
'नारोपा एक परम्परा के थे। नारोपा के समय में कालचक्र-पद्धति स्वीकृत हुईं थी 
जैसा हम वजयान के विकास पर विचार करते समय देखेंगे | दारिकपा के १० 
ग्रन्थों का उल्लेख तंजूर में है ११९ जिनमें से सम्मवतः ३ अपश्र'श में थे | १३. 
दारिकया की शिष्या सहजयोगिनी चिन्ता थी जिनके शिष्य डोम्बीपा या 
डोम्बी हेरक बताये गये हैं। तारानाथ ने इनकी सिद्धि की एक रोचक कथा दी 
है। "४ ये मगध के राजा थे। विरुपा से उपदेश पाकर 
डोम्बीपा ये महाम॒द्रा की साधना करने लगे। प्रजा तथा मन्न्रियों ने 
इन्हें राज्य से निवासित कर दिया | बहुत दिनों बाद इनके 
राज्य में अकाल पड़ा तब ये अपनी सिंहिनी-रुपिणी शक्ति के साथ, जिसका वा 
याक था, अपने राज्य में वायस आये। प्रजा ने इन्हें पहचाना और इनका 
शिष्यत्व स्वीकार किया। ये वीणापा के समकालीन थे और दूसरे स्थान पर 
'तारानाथ ने यह भी उल्लेख किया है कि इन्होंने तथा वीणापा ने सहजयोगिनी 
चिन्ता को दीक्षा दी थी ।! *५ इस सम्बन्ध में भी एक कथा है जिसका उल्लेख 
हम आगे करेंगे | तारानाथ ने नारोपा के भी एक शिष्य को नव आचार्य डोम्बी 
बताया है। वे चखवाहे थे ११६ इनके एक अनूदित ग्रंथ “सहज सिद्धि” से यह . 
ज्ञात होता है कि इन्होंने कौलपद्धति का विशेष प्रचार किया था। १९४ इनके 
जिन अंथों का भोटिया अनुवाद मिलता है उनके अतिरिक्त अन्थ “सहज 
सिद्धि? भी मिला है जो ओरियण्टल इंस्टीस्थट में धुरक्षित है।??« 
राहुल जी ने इनका १० वाँ चर्यापद (डोम्बी) बताया है जो वास्तव में कारहपा 
का्‌ है | १०५९ ह 


आतनाय कम्बलाम्बरपा डोम्बीपा की समकालीन गुरु (अथवा शिष्य १ ) 
सहजयोगिनी चिन्ता के शिष्य वज्नधरण्टा के शिष्य थे। तारानाथ इनकी जन्म- 
भूमि के विषय में दो मतों का उल्लेख करते हुए कहते हैं कि 

कम्बलास्वरपा कुछ लोग इन्हें उद्यान और कुछ उड़ीसा का निवासी बताते 
क्‍ हैं। य॑ चक्रसम्वर तन्त्र के अनुयायी थे और इनका कुछ 
सम्बन्ध तीथिक बेष्णुवों से भी था। मन्त्रावती नामक एक सिद्धयोगिनी से 
इनका वैर हो गया और उसने इन पर मारण मन्त्र का प्रयोग किया। इन्होंने 
एक कम्पल का रूप धारण कर लिया। उसने उस कम्बल का तार-तार अलग 


्टदे 











दोहाकारों तथा पदकर्ताओं का काल-ऋम और जीवन-वृत्त 


| 


ब्कैर दिया और उसकी सखो योगिनियों ने एक एक तार खा लिया | किन्तु ये 
किर भी प्रगठ हो गये । कहा जाता है कि ये राजपुत्र थे और इन्द्रभूति को भी , 


इन्होने दीक्षा दी थी । ये इन्द्रयूति कौन से इन्द्रभूति थे इसका उल्लेख तारानाथ' 
ने नहीं किया है। ये जालन्धरपा के गुरु भी बताये गये हैं |११० इनके ११ 


अन्थों के अनुवाद मिलते हैं जिनमें से ३ ग्रन्थ अपभ्र श॒ में थे | १ ११ 


ऊपर जिन सिद्धों का उल्लेख हो चुका है उनके अतिरिक्त पदकर्ताओं के. 


नाम “चर्याचर्य विनिश्चयः के क्रम के अनुसरण में इस प्रकार हैं, कुक्कुरीपा, 


. विरुषा, गुराडुरीपा, चाटिल्लपा, भुसुकपा, कारहपा, (कष्णाचाय, कृष्णवज्र, कृष्णु- 
पाद आदि) शान्तिपा, महीघरपा, वीणापा, आर्यदेव, भादेपा, ताड़कपा, कंकशपा, 


जयनन्दीपा, धामपा | 


कुक्‍्कुरीपा राहुल के अनुसार कपिलवस्तु के ब्राह्मण थे |११९ तारानाथ 

ने इनको मीनपा का गुरु तथा चर्पटी का शिष्य बताया है।'१३3 तारानाथ ने 
यह भी कहा है कि कुक्कुरी या कुक्कुराचाय नामक एक दूसरा 
कुक्कुरीपा आचार्य था जिसने बहुत से कुत्ते पाल रखे थे। सिद्ध 


कुक्कुरीपा का नाथ कुक्कुरीपा इसलिये पड़ा था कि इन्हें 


€(> (“७ 


; लुम्बिनी वन में एक ऐसी ख्रीसे महामुद्रा सिद्धि प्राप्त की थी जो पूर्वजन्म 
"में एक कुक्कुरी थी ।*१४ तंजूर मे इनके १६ ग्रंथों का उल्लेख मिलता 


है जिनमें से संभवतः ३ अपम्रश में थे |११० यदि वास्तव ये चर्पटी के शिष्य 
थे तो इनका समय लभ्षभग १० वीं शताब्दी निश्चित हो चुका है ।११६ अतः 
इनका तथा मीनपा और उनके शिष्य हाड़ी (जालन्धर) तथा काणहपा का भी 
यही समय होना चाहिये। द 


मीनपा को तारानाथ ने मत्स्वेन्द्र का पिता तथा गुरु बताया है और 

उन्हें कामरूप का मछुवा बताया है। कहा जाता है कि वे एक बार जाल में 

फंस कर स्वयम्‌ मछली के पेट में चले गये और उसमें कई 

सीनपा वर्ष रंहे। मछली के पेट में ही वे ब्रह्मपुत्र में बहते बहते 

. उमागिरि के निकट पहुँचे जहाँ उमा तथा शिव में तंत्र 

सम्बन्धी वार्ता हो रही थी। उन्होंने उसे सुनकर तनन्‍्त्र के सारे गंभीर रहस्य 

जान लिये ओर सिद्धि प्रात्तकी। उनके तीन शिष्य हुए, हाली, माली तथा 

तम्बूली । ' “४ ऐसा ज्ञात होता है कि मीननाथ के समय से ही बौद्ध तथा शैब 
३ 
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सिद्ध-साहिंत्य : 


तनन्‍्त्र साधनाओं में अ्रत्यधिक मिश्रण प्रारम्भ हुआ। इनका कुकाव सम्भवतः«» 
- शैवों ही की ओर अधिक था | २१ वें चर्यापद्‌ की टीका में मुनिदतत ने इनकी 
४ अपम्रश पंक्तियाँ उद्धत की हैं। उन्हें पर-दशन से उद्धत बताया है |) १ 
वैसे इनका एक ग्रन्थ तन्‍्जूर में “ाह्यान्तर-बोधिचित्त बन्धयोपदेश” नाम का 
प्राप्त होता है। मीनपा सम्बन्धी शेत्र दन्तकथाश्रों का उल्लेख बागची ने कोल- 
ज्ञान निर्णय के प्राक्कथन में किया है । 
जालन्वरपा के सम्बन्ध में भी कई कथाएँ मिलती हैं |स सक्य ब्क॑ ब॒म के 
अनुसार ये नगर भोग नामक देश के ब्राह्मण थे |) १ * किन्तु तारानाथ ने इन्हें 
पश्चिम में स्थित सिन्धु देश के ठाठ नगरका निवासी बताया 
जालन्धर है और शूद्व बताया है। इनका निवास तारानाथ ने ज्वाला- 
मुखी के पास जालन्घर देश बताया है | इनको ओडियान 
में साधना करनी पड़ी थी जहाँ कच्छुपा ने इन्हें बौद्ध तनत्रों में दीक्षा दी थी । 
कुछ दिनों ये नेपाल में भी रहे | पूर्वों बंगाल म॑ इन्होंने हाड़ीपा का रूप अहण 
किया था और राजा गोविन्दचन्द्र तथा मयनामती की प्रख्यात के कथा के अनु- 
सार ये राजा गोपीचन्द्र द्वारा भूमि खोद कर गाड़ दिये गये थे जहाँ से इनके 
शिष्य कारहपा ने इन्हें मुक्त कराया था |! १* राहुल जी द्वारा उद्धत इनके पद 
में बौद्ध तन्‍त्र पद्धति ही का वर्णन है किन्तु शैव पद्धतियाँ भी इन्होंने अवश्य अप- 
नाई होंगी क्योंकि नाथ परंम्परा में इन्हें आदिनाथ माना गया है। इनकी शैव 
तथा तिब्बती कथाओं पर द्विवेदी जी ने विस्तार से विचार किया है ।१*१ इनके 
७ ग्रन्थ तंजूर में उपलब्ध हैं जिनमें से दो अपश्न श में थे |! ** इन्होंने सरोरु- 
हपाद के हेवज़-साधन पर एक टीका भी लिखी थी जिसका नाम 'शुद्धिवद्ज- 
प्रदीप” है | इनके शिष्यों में कृष्णचार्य, बुद्धज्ञानपा, तन्तिपा, भतृ हरि,, गोपीचन्द्र 
आदि थे जिनमें से कृष्णाचाय अथवा कारहपा को प्रमुखतम बताया गया है|" १३ 


“चर्याचर्य-विनिश्चय! में भी काण्हपा के. पद सबसे अधिक संख्या में मिलते 

हैं जिसमें शात होता है कि ये बहुत महान आचार्य हुए हैं। राहुल जी भी इन्हें 
विद्या और कृवित्व में सबसे बड़ा मानते हैं| इनके ८ शिष्य 

 कास्हपा महासिद्ध हुए |।१९४ स्‌ स्क्‍य ब्कम्‌ बुम्‌ में इन्हें कर्णाटकवासी 

द »«.. आह्मण कहा गया हैं।१९७ तारानाथ कई परम्पराओं का 
उल्लेख करता है। एक में ये कर्ण देश के निवासी बताये गये हैं, दूसरी में ये 
४४ 
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* उड़ीसावासी कहे गये हैं। कई प्रमाणों के द्वारा तारानाथ ने यह सिद्ध किया है 


कि उड़ीसा ही इनका जन्म-स्थान था।* ९९ ये भी शैब सम्पदायों के बहुत निकट 
थे क्योंकि तारानाथ ने इन्हें अन्दर से बौद्ध बताया है किन्तु बाहरी जीवन में शैबों 
के बहुत निकट थे | इनकी साम्प्रदायिक स्थिति पर बाद में हमने विस्तार में 
विचार किया है। द 
इनके कई नाम मिलते हैं, कृष्णाचार्य, काण्हपा, क्ृष्णवत्र आदि। 
बाद में एक ऋृष्णपाद भी हुए हैं और सम्भव है इनके तथा उनके पदों में कुछ 
मिश्रण हो गया हो | तंजूर में इनके ७४ ग्न्थ मिलते हैं जिनमे छः अपभ्र श 
में थे ।*५ इनके एक पद में जालन्धरिपा का नाम भी गुरु रूप में मिलता 
है। *१< द्विवेदी जी ने इन्हें जुलाहा बताया है किन्तु वास्तव में इनके शिष्य 
तन्तिपा जुलाहे थे, ये नहीं ।!*५९ स स्क्‍य ब्क॑बुम में कारहपा नाम का कारण 
यह भी बताया गया है कि इनके कान लम्बे थे। *3० सम्भव है तारानाथ द्वारा 
उल्लिखित करण! देश संबंधी परम्परा का भी इससे कुछ सम्बन्ध हो। योगि 
सम्प्रदायाविष्कृतिः! में इनका जन्म ब्रह्मा के वी का हाथी के कान में स्थित हो 
जाने के कारण बताया गया है ओर इनका नाम कारिणपा बताया है। १३१ 
तारानाथ ने एक दूसरे सिद्ध कर्ण्रीपा का भी उल्लेख किया है जो मेवाड़ के 
राजा थे। १३१६ तारानाथ अन्तरपा के एक शिष्य का उल्लेख करते हैं जो नव- 
कष्णाचार्य रूप में प्रख्यात था। १3३ इनका एक नाम चोंपापा या चर्यापा भी 
मिला है। १३४ 
इनके शिष्य तन्तिपा थे जिनका पद्‌ म« हरप्साद शास्त्री वाली पाण्डु- 
लिपि में से खो गया है किन्तु डा० बागची ने उसका तिब्बती रूपान्तर खोजा 
है ।१३५ इस पद से परिचित न होने के कारण राहुल जी ने 
तन्तिपा. ढेश्ठणपा को ही तन्तिपा मान लिया है जो उचित नहीं |१ ३६ 
ससकय-ब्कम्‌-बुप्त के अनुसार ये उज्जैन के तन्तुवाय थे | 


ः तंजूर में इनके एक ही ग्रन्थ का उल्लेख है है धचतुर्योग भावना? | १३७ 


काराहपा के शिष्यों में महीया, भद्रपा तथा धम्मपा भी बताये गये हं। 


. और तीनों के चर्यापद प्राप्य हैं | इनमें से प्रथम दो माहिल तथा भदली के नाम 


से भी प्रसिद्ध थे। १३< कुछ लोग भद्रपाद, भदली तथा 


अंदर ९ कि हें थ्‌ 
द्रपा (६) भद्र को अलग भी मानते हैं| १3% भद्रपाद को गुह्मपा भी 
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कहते थे । ४९ स सक्‍य कह बुम्‌ में भद्रपा ्रावस्ती का निवासी देवलेखक कुल , 
का बताया गया है । १४) किन्तु भद्रगा मणिधर देश के ब्राह्मण थे, और 
उपयु क्त सूची में २४वें थे। १ण्वां चर्यापद भद्गरपा का है। 
१६ वें चर्यापद के लेखक महीधरपा को यदि महीपा या माहिलपा ही 
माना जाय तो वे सरक्य ब्कम्‌ बुम के अनुसार मगध के शुद्ध सिद्ध थे। तंजूर में 
इनके बहुत से अन्थ मिलते हैँ जिनमें से “वायुतत्व दोहा 
महीघरपा गीतिका” सम्भवतः अपभ्रंश में था |! ४९ इनके अन्य नाम 
महित्ता, महीन्दा तथा महिआ भी मिलते हैं जो लिपिभेद के 
कारण प्रतीत होते हैं |१ ४७ द 
४७ वीं चर्या के लेखक धामपा या घर्मपा हैं।म० हरप्रसाद शास्त्री 
सम्भवतः राग गशुज्जरी को गुराइरी समझ कर इनका दूसरा नाम गुराइ्रीपा 
बताते हैं ।! ४४ किन्तु यह भ्रम है, जैसा डा० बागची ने तिव्बती 
धामपा . अनुवाद की टिप्पणी में स्पष्ट किया है। !४५ धर्मपा को : 
राहुल ने विक्रमशिला का ब्राह्मण बताया है । ' ४५ डा० सुकुमार 
सेन ने इनको चाटिलपा का शिष्य बताया है किन्तु कोई प्रमाण नहीं दिया 
है ।१४०५ ध्वामपा के ग्रन्थ तंजूर में मिलते हैं जिनमें से सम्भवतः एक 'सुगत-दृष्टि- 
गीतिका” अ्पश्रंश 8258 | 
चाटिलपा का नाम तंजूर में नहीं मिलता और न यह नाम वज्जयानी 
कि सिद्धों की ही सूची में है। किन्तु नाथ सिद्धों की सूची में 
चॉटलपा का नाम ६४ वाँ मिलता है । 
गुराडुरीपा को सरक्‍य ब्कम्‌ बुम में डिसुनगर का बहेलिया बताया गया है 
गुण्डुसी और लीलापा का शिष्य बताया गया है ।*४$ लीलापा यदि 
खुडुसाता तारानाथ द्वारा निर्दिष्ट लीलावज़ थे तो मंजु-श्रीज्ञान इनके 
गुरुभाई थे ।१५० ह 
ढेण्टश॒पा का नाम तिब्बती उच्चारण में शासत्री महोदय ने घेतन 
बताया है किन्तु इसका कोई प्रमाण नहीं दिया है ।१५१ बागची के उद्धरणों में 
द वेतन नहीं वरन्‌ ढेण्टशपा मिलता है ।*०* राहुल ने इन्हें 
ढेरढश पा . तन्तिपा माना है जिसका खण्डन हम कर चुके है । वर्ण रु्नाकर 
की सूची में ढेण्ट्स २७ वाँ नाम मिलता है जो इसी का 


भय 


रूपन्तर मालूम होता है 
कु 





छ 


दोहाकारों तथा पदकर्ताओं का काल-क्रम ओर जीवन-दृत्त 


ताड़कपा का नाम दोनों ही सूचियों में नहीं मिलता अतः राहुल जी का 


अनुमान है कि यह ताड़कपा वास्तव में नाइकपा का बिगड़ा हुआ रूप हैं, ५३ 


और ताड़कपा के स्थान पर उन्होंने नाडपा या नारोपा का 

ताडइकपा विवरण दिया है। किन्तु बागची द्वारा उद्धत इस चर्यापद 

के तिब्बती अनुवाद में भी इनका नाम ताड़कपा ही मिलता है 

नाड़पा नहीं। “४ यदि वास्तव में यह पद नारोपा का ही होता तो तित्वती 

रूपान्तरकार ताड़कपा न लिखते, विशेषतः इसलिये कि तिब्बती परम्परा में 

नारोपा बहुत प्रख्यात थे, दीपंकर श्रीज्ञान के गुरु थे | कई बार इनके लिये तिब्बत 

से आमन्त्रण आया था और प्रर्यात मस्व नामक तिव्बती दमाषिया इनका शिष्य 

| इन्हीं कारणों से इन्हें नारोपा मानना उचित नहीं। ताड़ऊपा के विर्षय में 
और कोई उल्लेख नहीं मिलता है। 

जयनन्दीपा का नाम तंजूर में नहीं मिलता है किन्तु यदि ये वज्रयानी 


सिद्धों की सूची में परिगणित श्टवें सिद्ध जयानन्त थे तो 
मगधवासी ब्राह्मण रहे होंगे |! ५५ 


कंकणपा का उल्लेख तंजूर में कोकदत्त के रूप में है और इनका दूसरा 


जयननन्‍्दीपा 


नाम कंकणपा या कोंकश॒पा भी बताया गया है। १०६ नाम से ये कॉंकण देश- 


वासी प्रतीत होते हैं किन्तु स सक्य विहार की सूची में इन्हें 

कंकणुपा विष्णुनगर ( मगध ) का राजपुत्र बताया गया है। "५७ 
शास्त्री महोदय ने इन्हें कम्बलपा का शिष्य बताया है किन्तु 

डा» भट्टाचाय ने संकेत किया हैं कि कम्बलपा के शिष्य सम्भवतः दूसरे 


कंकणुपा थे | ५६ द द 
शास्त्री महोदय के अनुसार आर्यदेव का चर्यानाम कर्शरीपा था और उन्हीं 


. को वेरागीनाथ भी कहते थे । १७९ स/स्क्य सूची के अनुसार इन्हें नालन्दावासी 


बताया गया है १६९ तथा तारानाथ ने इन्हें नागाजुन का 
करणरोपा शिष्य बताया है। १६१ किन्तु तारानाथ आर्यदेव तथा कर्ण 
रीपा का अलग़ अलग उल्लेख करता है और कर्णरीपा को 


मेवाड़ का राजा बताता है, जो पिंगला नामक अ्रति सुन्दरी रानी का पति था और 


बाद में वैरागीनाथ के नाम से प्रतिद्ध हुआ। '*१ “ोगि सम्प्रदायाविष्कृतिः? 
कर आन * [4] ्े ४ ५ हल 

में सिद्ध करणारि के भ्रमण वृत्तान्त का विस्तृत उल्लेख है और यह भी उल्लेख 
बे ७ 


ः 
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है कि दक्षिण में इन्हें सिद्ध कनेरी के नाम से याद क्रिया जाता है। १६३ तंजूर- 
, में उल्लिखित इनकी कृति 'कानेरी गीतिका? से तो ये दक्षिण में प्रस्यात सिद्ध 
'कनेरी ही ज्ञात होते हैं, आरयदेव नाम के कई वज्रयानी साधक हो गये हैं जिनमें 
से एक की कृति “चित्त विशुद्धि प्रकरण” भी उपलब्ध है। उसके सम्पादक ने 
उसके रचयिता के सम्बम्ध में विचार करते समय कई आय्यदेवों का उल्लेख किया 
है। १६४ किसी सब्र॒ल् प्रमाण के अ्रभाव में इनकी ठीक ठीक पहचान नहीं 
हो सकती । 


वीणापा डोम्बी हेरुक के समकालीन थे जैसा तारानाथ की कथाश्रों से 
. ज्ञात होता है। वे आचार्य अश्वपाद के शिष्य बताये गये हैं। १५५ शाद्री 
महोदय उन्हें विरुपा का शिष्य बताते हैं। १*$ राहुल जी ने 
वीणापा. उन्हें ब्राह्मण सिद्ध भद्रपा का शिष्य बताया है। "*० ये गौड़ 
देश के छ्त्रिय थे और वीणा बजाकर अपने पदों को गाया 
करते थे | उनके चर्यांपद में भी वीणा का ही रूपक है और हेरुक पद्धति को 
मान्यता दी गई है। 
विरुपा नाम के कई सिद्ध थे जैसा तारानाथ ने उल्लेख किया है | तारा- 
नाथ के अन्य के एक पूरे अध्याय में विरुपा के विभिन्न अबतारों तथा चमत्कारों 
े का वर्णन मिलता है। उसके विस्तार में जाना अनावश्यक है। 
विरुपा. इनके तीन नाम विरुपा, कालविरूप और धर्भपाल भी थे और 
ये नालन्दा, ओडियान तथा चीन में भी प्रगट हुए थे | १६८ 
साधनमाला में इनके नाम से एक साधना मिली है जिसमें विरुपाक्ष नाम मिलता 
है। "5९ स कय विहार की सूची में ये ज्िपुर (त्िपुरा) के निवासी बताये गये - 
हैं। !७० तंजूर में इनके १३ गन्थ मिलते हैं जिनमें से सम्भवतः ८ अपम्र'श 
में थे। किन्तु ये सब अन्थ किसी एक विरुपा के हैं या विभिन्‍न व्यक्तियों के, यह 
नहीं कहा जा सकता। ४? तारा-रहस्य नामक ग्रन्थ में नाथपन्थी मानव गुरुओं 
में भी इनकी गणना है |%* 
भुसुकुपा तथा शान्तिपा को कुछ विद्वानों ने एक ही माना है। इसका 
कारण यह प्रतीत होता है कि इनका दूसरा नाम शान्तिदेव था | किन्तु शान्तिपा 
. वास्तव में रत्नाकर शान्ति थे, बोधिचर्यावतार आदि के लेखक 
संडेंकपा शान्तिदेव नहीं । भुसुकुपा बोधिचर्यावतार के ही लेखक थे 


पे 





, बिद 


दोहाकारों तथा पदकर्ताओं का काल-क्रम शोर जीवन-वृत्त 


*या नहीं यह नहीं कहा जा सकता। म० हरप्रसाद शास्त्री तो उन्हें ही 


शास्त्री 'शिक्षा-समुच्चय! तथा बोधिचर्यांबवार! का लेखक मानते हैं | १४३ 
महोदय ने एक १४वीं शती की हस्तलिखित पाण्डुलिपि के आधार पर 
उनका जीवन-ब्ृत्त दिया है जिसके विस्तार में जाना अनावश्यक है। श्री परशुराम 
चतुर्वेदी ने उनके जीवन-बृत्त का समुचित परीक्षण किया है और वे भी इस परि- 
णाम पर पहुँचे हैं कि सुसुकपा शान्तिदेव ही थे। *४४ राहुल भी इसी मत का 
प्रतिपादन करते हैं। १४० (शिक्षा सम्॒ुच्चय? के सम्पादक बेंडेल भी इसका विरोध 
नहीं करते । *** जाति से भुसकुपा क्षत्रिय थे इतना तो स सय सूची तथा 


तारानाथ दोनों ही मानते हैं किंतु जन्मभूमि के विषय में दोनों में मतभेद है।' 


राहुल ने इन्हें मगध का निवासी बताया है। +*४ और तारानाथ ने सौराष्ट्र 
+४८ या महाराष्ट्र “7* का। म० हरप्रसाद शास्री ““" इनके पदों को साक्षी 
पर बंगाली मानते हूँ किन्तु डा० बागची के अनुसार इनके पदों में बंगालियों पर 


यु 
छ्‌ 


एक स्थान पर व्यंग है। +<* जाति से वे राजपूत थे इतना तो स्वतः उनके 


र्यापद में मिलता है जहाँ उन्होंने अपने को “भुसुकु राउत” कहा है। +<* 


देश के विषय में यह कहा जा सकता है कि सम्भवतः उनका जन्म दक्षिण में ही 
छुआ था किन्तु उनका समय पूर्वी देशों में बीता और वे अराकान तक गये जिसे 
तारानाथ भी स्वीकार करता है| *<3 किन्तु यह उल्लेखनीय है कि तारानाथ ने 
बराबर इनके लिये महासिद्ध शान्तिगुप्त नाम का प्रयोग किया है, शान्तिदेव 


_नहीं। श्री दे ने इसी आधार पर इन्हें मुसुकुपा से अलग माना है किन्ठु तारानाथ 


के वर्णन से ये शान्तिगुप्त बहुत प्राचीन नहीं मालूम पड़ते जैसा श्री दे का 
अनुमान है। +<४ 


शान्तिपा प्रख्यात रत्नाकर शान्ति थे जो विक्रम के पश्चिमी द्वार के अधि- 

डाता थे | तारानाथ के अनुसार ये नारोपा के शिष्य थे ओर दीपंकर श्रीज्ञान तथा 
अद्वय वज्र (अवधूतीपा, मेंजीगुप्त ) के गुरु थे । ये मगध के 

शान्तिपा ब्राह्मण थे। तारानाथ के अनुसार कुछ लोग इन्हें क्षत्रिय भी 
बताते हैं | ये उडन्तपुरी, सोमपुरी, मालवा, सिंहल आदि का 

पर्यटन कर वेद, वेदांग त्रिपिटक आदि के प्रख्यात विद्वान हो गये थे | सिंहल से 
लौट कर जब वे वज्रासन बोधगया आये तब राजा महीपाल या उसके सम्बन्धी 
चाणक्य ने उन्हें विक्रमशिला के पूर्वी द्वार का आचार्य नियुक्त किया। अपने 
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सिद्ध-साहित्य 


समय के वे महान परिडत थे और कलिकाल-सवज्ञ कहे जाते थे | १८७ 


के तिल्‍लोपा रत्नाकर शान्ति के गुरु नारोपा के गुरु थे। एक दूसरी परम्परा 
के अनुसार ये पद्मवञ्र के शिष्य भी बताए गये हैं जो सम्भबतः पद्मवच्र के. 
आम्नाय के अनुसरण का ही संकेत करता है | *<६ कई स्थानों: 

तिलोपा पर इन्हें लुईपा का वंशधर, इन्द्रभूति का शिष्य तथा विजयपा 

का शिष्य माना गया है और यह भी अनुमान किया गया है 

कि विजयपा इन्द्रयूति का ही दूसरा नाम है। *<७ स क्य के अनुसार इनको 
राजवंशी बताया गया है और इनका मूल नाम प्रज्ञामद्र था, किन्तु सिद्ध-चर्या में 
ये तिल कूटा करते थे । **< तारानाथ का कहना है कि ये ब्राह्मण थे और पूर्वी 
भारत में पैदा हुए थे। बौद्धमत में आकर ये भिश्षु हो गये किन्तु अपने क्षेत्र को 


एक तेलिन, योगिनी से समागम कर इन्होंने सिद्धि लाभ की | उन्हें संत्र से निकाल, 


दिया गया । अन्त में इन्हें सहज विद्या की अनुभूति हुई | *** कुछ विद्वानों 
ने यह भी बताया है कि इनका यवनों से घोर विरोध था किन्तु उसका कोई 
प्रमाण नहीं दिया है| ६९ 


जिन सिद्धों की कुछ भी अपश्रंश रचनाएँ: बज्रयानी दोहों या चर्यापदों के 
रूप में उपलब्ध हैं उनके जीवन-बृत्त के विषय में उल्लेखनीय तथ्य इतने ही हैं | 
इसके अतिरिक्त शैव सम्प्रदाय के ग्रन्थों तथा विभिन्न अनुश्ु ति-पर म्पराश्रों में 
इनके जीवन की जो विभिन्न गाथाएं मिलती हैं उनमें ऐतिहासिक दृष्टि से उल्ले- 
खनीय तथ्य लगभग नहीं के बराबर हैं। 
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इन सिद्धों की साधना के कछ विशिष्ट केन्द्र देश के विभिन्न भागों में थे 
जिनका अतुल महात्म्य तान्त्रिक परम्परा में माना गया है। ऐसे केन्द्रों को सिद्धपीठ 
कहा गया है। इन पीठों के अतिरिक्त उपपीठ, क्षेत्र तथा 

सलिद्धपीठ सन्दोह भी बताये गये हैं जो साधना के गौण केन्द्र थे। इन 
सिद्धपीठों की संख्या तथा नामों में कुछु मत भेद है । बागची 

ने दो परम्पराश्रों का उल्लेख किया है | एक के अनुसार जालन्धर, ओोडियान 
अब द्‌ तथा पूर्णगिरि ओर दूसरी के अनुसार जालन्धर, ओडियान, कामरूप तथा 
पूणगरि ये ४ प्रमुख सिद्धपीठ माने गये हैं ।* साधनमाला में ओडियान, पूर- 
गिरि, कामाख्या और श्रीहद्ट इन चार पीठों का उल्लेख मिलता है |* तान्त्रिक 
साधना पद्धति म॑ इन पीठों की स्थिति शरीर के अन्दर भी परिकल्पित की गई थी 
ओर उसी प्रसंग में चर्यापदों में हमें ओओडियान तथा कामरूप का उल्लेख मिलता 
है ।? इससे ज्ञात होता है कि इनके साधना केन्द्रों में श्रोडियान तथा कामरूप का 
विशेष महात्य था और जालन्धर, पूर्णथिरि, अबु द॒ तथा श्रीहड्ड का गौण महत्व 

था क्योंकि पहले दोनों पीठों को महासुख-चक्र माना गया है| - 

विद्वानों के मतानुसार श्रीहड्ठ, आसाम का वर्तमान सिलहट है तथा 

अबु द आबू पर्वत का पुराना नाम है। पूर्णगिरि के विषय में दो अनुमान हैं । 
कुछ लोग उसे महाराष्ट्र का पूना मानते हैं और एक मत यह है कि यह आयाम 
ग्रान्त में स्थित पुएयतीय का ही पराना नाम है ।* पूना भी तान्त्रिक परम्परा से 
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सिद्ध-सा 


सम्बद्ध रहा है इसके कई प्रमाण मिलते हैं। सरहपा ने महामु॒द्रा की साधना 
महाराष्ट्र में ही सम्पन्न की थी अतः महाराष्ट्र में पहले ही से तान्न्रिक परम्परा के 
अस्तित्व का अनुमान किया जा सकता है | नाथ सम्प्रदाय की परम्परा भी पूने 
से सम्बद्द थी और गोरख के शिष्य सकरनाथ ने अना केन्द्र पूने में स्थापित 
किया था* अतः पूना तथा महाराष्ट्र तान्त्रक और योग साधनाश्रों के केन्द्र 
रहे हैं । 

_-जालन्धर/ निस्सन्देह पंजाब में स्थित था क्‍योंकि तिब्बती अनुश्रतियों में 
उसका जैसा उल्लेख है वह स्पष्ट आधुनिक जालन्धर के निकट ही उसकी स्थिति 
का प्रमाण प्रस्तुत करता हैं। वह-सद्दान सिद्ध जाल्व्थरपा की साधना का केन्द्र- 
स्थल था । जाल्नन्घ्र सिन्धु प्रदेश के निवासी थे । उन्होंने ओो ग्रेड़ियान में जाकर 
महाराजा इन्द्रभूति की साधना पद्धति अ्रपना कर हेसक की साधना की थी और 
फिर आकर जालन्धर में बस गये थे | उसका वर्णन करते हुए तारानाथ कहता है 
कि जालन्धर देश मे पव॑तों तथा झरनों से ज्वाला निकलती हैं। आज भी कांगड़ा 
में ज्वालामुखी है और वहाँ इसी नाम की तान्त्रिक देवी भी हैं। श्रोडियान भी 
जैसा हम आगे देखेंगे स्वात घाटी में स्थित एक तनन्‍्त्र-प्रधान प्रान्त था | जालन्धर 
प्रदेश. में ही बसुत्रे--के कारण उनका नाम जालन्धरपा पड़ गया था ।* नाथ 
सम्प्रदाय के बारह पन्यों में से तीन पंथों के केन्द्र अब्ोहर, गुरुदासपुर तथा भेलुम - 
में अब भी पाये जाते हैं। फेलम प्रान्त में गोरख-टीला योगियों का केन्द्र है। 
अतः वह क्षेत्र भी तान्त्रिकों तथा योगियों का केन्द्र रहा है |+ 

कामाख्या या कामरूप बहुत प्राचीन काल से तनन्‍्त्र साधनाश्रों का केन्द्र 
रहा है। परिणामस्वरूप समस्त भारत की जनश्रुतियों में कामरूप कामाच्छा का 
जादू भयंकर माना गया है। कामरूप आसाप्त में गौहाटी के निकट ही स्थित है। 
युवान च्वांग के यात्रा विवरण से पता चलता है कि कामरूप में बौद्ध तन्त्रों का 
प्रभाव कुछ बाद में पड़ा है। ७वीं शी में वहाँ के लोग व्यापक रूप से बो 
से अपरिचित थे | वे देवों की पूजा करते थे | कुछ बौद्ध थे किन्तु वे राजभय से 
गुह्यसाधनाएँ ही करते थे | शालस्तभी वंश के राजा (७००-१००० ई०) बौद्ध 
धर्म को बहुत पसन्द नहीं करते थे । उनके उपास्य भगवान कामेश्व! तथा महा- 
गौरी थे ।* * उनके भी पहले मौर्य राजाओं के बौद्ध होने के कारण बहुत से 
ब्राह्मण मध्यदेश से आसाम में आकर बस गये थे और इसी कारण आसाम की 
भाषा पर भी मध्यदेश का प्रभाव अधिक था | युवान च्वांग ने भी इसकी साह्ी 


दर 





साधना-कन्द्र तथा राज्याश्रय 


दी है ।११ कामाख्या तथा कामरूप में निस्सन्देह शैंव प्रभाव अधिक था और 
जैसा हम आगे चलकर देखेंगे कि कामरूप वह प्रमुख केन्द्र था जहाँ शेव तथा 
बौद्ध साधनायें बहुत निकट आईं और बौद्ध तन्त्रों ने प्रचुर मात्रा में शैव प्रभाव 
ग्रहण किया । द 

शेव केन्द्र होते हुए, भी बहुत से बौद्ध साधकों ने प्रच्छुन्न वेश में वहाँ 
जाकर तन्‍त्रों के रहस्यों को शिक्षा ली। तारानाथ ने कुसलीभद्र नामक बौद्ध 
तन्त्राचाय की कथा लिखी है जो मेवाड़ के रहने वाले थे | तीर्थिकों से निराश 
होकर वे गया में बौद्ध धर्म में दीक्षित हुए तथा ब्राह्मण का वेश बनाकर कामरूप 
गये। वहाँ उन्होंने सभी गुद्य विद्याएँ सीख लीं और वहाँ के किसी कर्ण नामक 
राजा ने तीर्थिकों और बौद्धमिक्षुकों का विवाद कराया तो उन्होंने कामरूप को गुद्य 
विद्या के साथ साथ बौद्ध धरणियों का प्रयोग कर अबौद्धों को परास्त कर दिया | 
उसके बाद कामरूप देश में बोद्धों का प्रभाव बढ़ने लगा।” * बाद में मीननाथ 
(१) मल्स्येन्द्रनाथ (१) अथवा लुईपा (१) भी कामरूप में साधना करते रहे, मही- 
घरपा तथा दारिकपा भी कामरूप के ही बताये गये हैं। गौहाटी के पास ६ वीं 
शती तक की बौद्ध मृण्मूर्तियाँ तथा प्रस्तर मूर्तियाँ पाई गई हैं १३ 

अन्तिम तथा सबसे महत्वपूर्ण सिद्धपीठ ओडियान था जिसकी भौगोलिक 
“स्थिति के विषय में विद्वानों में काफी मतभेद है। ओडियान का उल्लेख चौथे 
चर्यापद में तो है ही, सरहपा का भी सम्बंध ओडियान से था, इसका संकेत 
ज्रेल्ोक्यवशंकर लोकेश्वर की साधना में मिलता है जहाँ इस साधना का प्रवर्तक 
सरहपा को बताया गया है और इसकी गणना ओडियान क्रम में की गई है । "४ 
वज़्यान तथा तान्त्रिक साधनाओं का बड़ा घनिष्ट सम्बन्ध ओडियान से रहा है | 
ओडियान के राजा इन्द्रभूतिपाद तथा उनकी बहन लक्ष्मीकंरा वज्यान के: 
प्रब्यात आचार्यों में से थे ।१ ६ आगे इनके सिद्धान्तों तथा कृतियों का उल्लेख 
किया गया है । तिब्बती अनुश्रुतियों में लुईपा को उद्यान (ओडियान) के राजा का. 
कायस्थ बताया गया है। १४ मरुप्रदेश के आचार्य महापद्मवज्र ने भी ओडि-. 
यान में जाकर महासिद्धि लाभ की थी। )* इनके अतिरिक्त अश्वपाद, वज्रघरणटा. 
कम्बलास्बरपाद, बुद्ध-श्रीश्ञान, बुद्ध-ओ शान्ति लजितवज्न तथा शान्तिगुत्त आदि. 
बोद्ध तन्‍्त्राचार्यों ने या तो ओडियान में जाकर साधना को थी या वहाँ से बहुत. 
गुल्य तन्‍्त्र ओर अनुष्ठान लाये थे और पूर्वी देशों में उनका प्रचार किया था |! * 
इससे स्पष्ट ज्ञात होता है कि ओडियान सिद्धों की साधनाश्रों का प्रमुख केन्द्र रहा । , 
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० क्‍ सिद्ध-साहित्य बा 


डा० विनयतोष भद्टाचा्य भी तान्त्रिक पद्धतियों का उद्गम स्थान ओडियान को- 
“ही मानते हैं ।* क्‍ ह 
महामहोपाध्याय हरप्रसाद शासत्री ने ओडियान को उड़ीसा माना है। का 
उन्हीं के अनुसरण में श्री राहुल सांकृत्यायन तथा श्री परशुराम चतुर्वेदी नेभमी... 
“इन्द्र को उड़ीसा का राजा माना है ।** किन्तु तारानाथ ने स्पष्टलः उड़ीसा का 
पृथक उल्लेख किया है। उसके लिये ओडिवीसा? शब्द का प्रयोग किया है [१२ 
साथ ही साथ उद्यान या ओडियान को तारानाथ ने पश्चिमी प्रान्त बताया है। 
डा० विनयतोष भद्गाचार्य का विशेष आग्रह ओडियान को बंगाल में ही मानमे 
का है ओर अधिक से अधिक वे उसे आसाम में मान सकते हैं [२३ किन्तु उनके 
सभी तकों का समुचित उत्तर डा० बागची ने दिया है और ओडियान के पश्चि- 
मोत्तर प्रदेश में ही स्थित होने का समर्थन किया है |*४ इसके लिये उन्होंने 
चीनी अन्थों, हेवजतन्त्र तथा रोमक सिद्धान्त, कुशान काल के शिलालेखों के 
अकांव्य प्रमाण प्रस्तुत किये हैं | साथ ही इन्द्रभूति, लद्ट्मीकंरा, शान्तिरक्षित तथा 
'पद्प्संभव के परिवारिक सम्बन्धों पर प्रक्राश डालते हुए डा० बागची ने शान्ति- 
रक्षित के जन्मस्थान जुहोर को भी पाश्चात्य प्रदेश में बताया है। कहा जाता है 
कि पद्मसम्भव इन्द्रभूति के पुत्र, लक्ष्मीकंरा के श्रातृ-पुत्र॒ तथा शान्तिर्षित के 
भगिनी-पति थे। शान्तिरक्षित जहोर के निवासी थे जहाँ कि लंकापुरी नामक - 
'घरमस्थल था जिसे इन्द्रभूति देखने गये थे | ९५ 
इस लंकापुरी का उल्लेख चयापदों में भी मिलता है। सरहपा वच्च मार्ग 
का परित्याग कर सहज पथ अहरण करने का उपदेश करते हैं ओर समीप ही बोधि 
प्रात करने के बाद लंका जाकर साधना करने को व्यर्थ मानते हैं |*६ यदि यह 
लंका (जहोर बंगाल में ही होता तो सरहपा जिन्होंने पूर्वी भारत में चर्यापद याये, 
वे इसका उल्लेख दूखर्ती स्थान के रूप में न करते | वाह्य प्रमाण भी ऐसे 
मिलते हैं कि पश्चिमोत्तर प्रदेश में लंका नामक कोई प्रान्त अवश्य था। ब्हेन 
सांग उसी प्रदेश में लंग-कि-लो नामक प्रदेश का वर्णन करता है जहाँ १०० 
बौद्ध विहार थे । डेरागाज़ी खाँ में भी लंग नामक उपजाति बसी है जो मूलतः 
जाट माने जाते हैं | अतः कहा जा सकता है कि चर्यापदों में उल्ललिखित लंका 
सिंहलद्वीप या बंगाल का कोई स्थान न होकर श्रोडियान के पास पश्चिमोत्तर 
अदेश का कोई भूभाग था। लेवी तथा वैडेल ने भी ओडियान को पश्चिमोत्तर 
अदेश में स्थित माना है ।*४ तिब्बती अनुश्रुतियों में श्रोडियान प्रदेश के दो 
६४ 
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साधना-केन्द्र तथा राज्याश्रय 


* भाग माने गये हैं, एक शम्मल तथा दूसरा लंकापुरी। शम्भल का राजा इन्द्र- 
भूति था और लंकापुरी का जल्लेन्द्र | जलेन्द्र के पुत्र से लक्ष्मीकंरा का विवाह 
डुआ था |*< बौद्ध तन्त्रों में शम्मल प्रदेश को सीता नदी के तट पर माना 
गया है *९ और तन्‍त्रों का प्रथम उपदेश भी वहों माना गया हैं। 

इन पीठों के अतिरिक्त कहीं कहीं श्रीपर्वत को वज््यानी साधनाओं का 
केन्द्र बताया गया है | यह श्रीपर्वत दक्षिण में थाऔर तारानाथ के अनुसार 
नागाजुन ने वहाँ साधनाएँ की थीं |३० 'मालती माधव में भी श्रीशैल को बौद्ध 
'ऊपालिक साधनाओं का केन्द्र माना गया है | तिब्बत तथा चीन से तो इन सिद्धों 
का विशेष सम्बन्ध था ही जिस पर बाद म॑ विचार करेंगे |3* 

5 अऔर हम इस परिणाम पर पहुँचते हैं कि यद्यपि इन सिद्धों का 
सुख्य केन्द्र पूर्वी भारत में था किन्तु इनके साधना-स्थल समस्त भारत में फैले हुए 
थे | एक बात विशेष उल्लेखनीय है | मध्य देश में इनके किसी प्रमुख साधना- 
कैन्द्र का उल्लेख नहीं मिलता है । अधिकांश तन्त्रपीठ उन ग्ान्तों में हैं जो वहिरड़ 
प्रदेश माने जाते हैं और पूर्वांगत आय जातियों के निवास-स्थल हैं। महाराष्ट्र, 
उत्तर-पश्चिमी-भारत, बहाल, आसाम, उड़ोसा आदि सभी प्रदेश बहिरड़ः प्रदेश- 
हैं। यह तथ्य हमें ध्यान में रखना चाहिये क्योंकि तन्त्रों के विकास तथा ब्रात्यों 

आर बहिर्‌ड़ आयों, अनार अनुष्ठानों और अथवंबेद का बड़ा निकट सम्पर्क है 

जैसा हम आगे चल कर देखेंगे | 

इन पीठों के बाद हम नालन्दा तथा विक्रमशिला पर भी थोड़ा विचार 

कर ले क्योंकि ये दोनों विद्यापीठ बौद्ध शिक्षा औरू तन्तरों के विकास से बहुत 
सम्बन्धित रहे हैं | सरहपा, नागाजन, मैत्रीमुप्त, विरूपा आदि कितले ही सिद्धाचार्य 
'नालन्दा के आचार्य रहे हैं |३९ नालन्दा के विषय में बहुत खोज हो चुकी है 
और हमें उसके विस्तार में जाने की आवश्यकता नहीं है। यह गौतम तथा महा- 
वीर के पहले से विद्या का प्रख्यात केन्द्र था | धर्मपाल, देवपाल आदि पालवंशी 
राजाओं ने इसको सदैव सहायता दी थी | बख्तियार . खिलजी ने इसका विनाश 
किया और बहुत से बौद्ध मिक्षु तिब्बत माग गये । इसके खरडहर बिहार प्रान्त 
में बिहार शरीफ के निकट पाये गये हैं |3३ 

नालन्दा विश्वविद्यालय में संभवतः प्रारम्भिक काल में रूढ़िवादी पार- 


७ 
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भितानय का विशेष प्रभाव था और तान्त्रिक पद्धतियों को स्वीकृति नहीं मिल पाई 


थी | सरहपा तथा विरूपा के नालन्दा छोड़ने का भी यही कारण बताया जाता हे 
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सिद्ध-साहित्य 


किन्तु बाद में नारोपा के समय में नालन्दा में न केवल गुद्य पद्धतियों ओर सहज « 
पद्धति का प्रचार हो गया था, वरन कालचक्र-पद्धति भी नालन्दा में स्वीकृत हो 
गई थी | 3४ 
विक्रमशील या विक्रमशिला विहार पाल राजाओं ने ही स्थापित किया था 
ओर तन्‍त्रों की शिक्षा और प्रचार विक्रमशील में अधिक हुआ है | विक्रमशील की 
स्थापना धर्मपाल ने को थी। २५ मगध में पंत शिखर पर यह विहार था 
जिसमें एक केन्द्रीय तथा १०० मन्दिर चतुर्दिक थे और उसमें ११४ आचार्य 
विभिन्न पद्धतियों की शिक्षा देते थे | ३६ नेपाली दनन्‍्तकथाओ्रों में विक्रमशील को 
काशी के निकट बताया गया है।* किन्तु अनुमान यह किया गया है कि विक्रम- 
शील भागलपुर के निकट पाथरघाटा नामक स्थान में था किन्तु अभी इसका 
निणंय नहीं हो पाया है।*< कालान्तर में विक्रमशील विहार नालन्दा से 
भी श्रेष़्तर हो गया था। दीपड्ूुर श्रीज्ञान विक्रमशील विहार के ही छात्र थे | 
बौद्ध तन्‍त्रों के तिब्बती अनुवाद का बहुत सा कार्य यहीं सम्पन्न हुआ था ।४५ 
विक्रमशील के अतिरिक्त सोमपुरी, उदन्तपुरी या श्रोडन्तपुरी के जीणॉो- 
द्वार, जगदल आदि विंहारों की स्थापना का भी उल्लेख मिलंता है। इससे 
स्पष्ट है कि बाद में बौद्ध तन्त्रों का प्रमुख केन्द्र पूर्वी भारत हो गया था | किमूरा 
ने भी तन्त्रयान का उद्भव अयोध्या में माना है क्‍योंकि असछ अयोध्या के थे। . 
कुमारगुप्त की माता ने योगाचार को प्रश्रय दिया था और उधर से यह तान्त्रिक 
बौद्ध धर्म पूर्वी भारत की ओर फैलने लगा | गुप्त वंश के शक्रादित्य तथा बुद्धगुप् 
के समय ही नालन्दा बौद्ध धर्म का केन्द्र हो गया था ओर पालवंशी राजा 
महीपाल के समय तक रहा । उसके बाद विक्रमशील की ख्याति बढ़ी और १० 
वीं से १२ वीं शदी तक विक्रमशील बौद्ध तन्‍्त्रों का केन्द्र रहा |? इस बीच 
में राज्याअय तथा राजधम ने सिद्धों की परम्परा तथा बौद्ध तन्त्रों के उद्भव 
प्रचार तथा हास को विशेषतया प्रभावित किया है अतः पूर्वी भारत की राजनीतिक 
परिस्थिति पर दृष्टि डालते हुये बौद्ध धर्मावलम्बी पालवंश का थोड़ा सा परिचय 
ग्रात्त कर लेना आवश्यक है जिसने सिद्धों को राज्याश्रय प्रदान किया था ! 
सिद्धों की समकालीन राजनीतिक परिस्थिति को भली भाँति समझने के 
लिए; ह५ष और शशांक की प्रतिद्द द्विता का थोड़ा सा इतिहास जान लेना अत्यन्त 
आवश्यक है | इसलिए नहीं कि वह एक पूर्वीय तथा एक मध्यदेशीय सम्राट 
की प्रतिद्ंद्विता थी वरन्‌ इसलिये कि उस प्रतिद्वंद्विता के मूल में शेव और बोद्ध 
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साधना-केन्द्र तथा राज्याश्रय 


* अतिद्वंद्विता भी थी। महाराजा हर्ष के समकक्ष प्रतिद॑द्वियों में गौड़ देश के राजा 
शशांक का नाम सर्वप्रथम आता हैं और लगभग सभी इतिहासकार इस विषय में. 
पहमत हैं कि शशांक का व्यक्तित्व भारतीय इतिहास में अद्भुत है । 

शशांक के प्रारम्भिक जीवन के विषय में अधिक नहीं ज्ञात होता । पहले 

हैं सम्भवतः महासामन्त था किन्तु ६०६ ई० के कुछ पूर्व वह सम्राठ पद पर 

आसीन हो छुका था और बंगाल, उड़ीसा तथा मगध उसकी आधीनता में 
थे |४१ कुछ प्रमाण ऐसे भी मिले हैं कि उसका साम्राज्य पश्चिम में काशी तकू 
फैला हुआ था ।४* शशांक की मुख्य चिन्ता यह थी कि वह कन्नौज के मौखरी 
शासकों से अपने राज्य की रक्षा करे | मौखरी शासक ग्रहवर्यन ने हष की बहन 
राज्यश्री से विवाह कर थानेश्वर से भी निकट का सम्बन्ध स्थापित कर लिया था । 
उस समय थानेश्वर में हर्ष के पिता की मृत्यु के उपरान्त उनके बड़े भाई राज्य- 
वर्धन सिंहासन पर बैठे थे [४३ 

शशांक ने मालवा के शासक देवगुप्त से सन्धि की और जब प्रभाकरवर्द्धन 
अस्वस्थ थे उसी समय देवगुप्त ने कन्नौज पर आक्रमण कर ग्रहवर्मन की हत्या कर 
डाली और राज्यश्री को कैद कर लिया । यह समाचार थानेश्वर तक पहुँचा जब 
प्रभाकरवरद्धन को झृत्यु के उपरान्त राज्यवर्द्धन ने शासन सूत्र अहण किया था। 
शज्यवद्धन, हषषे को शासन प्रबन्ध सौंप कर स्वतः देवगुप्त से प्रतिशोध लेने चला 
किन्तु शशांक ने उसे धोखा देकर मार डाला |४४ ि 

यहीं से शशांक और हर्ष की कढुतम शत्रुता का सूज्पात होता है। ह्ष 
एक विशाल सेना लेकर शशांक को पराजित करने चला | राह में उसे कामरूप 
के शैव राजा भास्करवर्मन का दूत मिला | भास्कखर्न से हथ॑ से सन्धि हुई और 
सम्भवतः दोनों ने मिल कर शशांक को पराजित किया | किन्तु यह विजय चिर- 
स्थायी नहीं रही क्योंकि स्वतः हेनसांग की साक्षी के अनुसार अपनी झत्यु के 
समय शशांक मगध तथा गौड़ का शासक था | उसकी मृत्यु ६३७ या ६३८ ई० 
के लगभग हुई |४० 

शशांक बौद्धों का कट्टर शत्रु था। उसने कुशीनगर में बोद्धों का एक 
बिहार नष्ट कर दिया था | बुद्ध के पदचिन्हों वाला एक पत्थर गंगा में फिंकवा 
दिया था, बोधिश्क्ञ की शाखाएं काट डाली थीं और बुद्ध-प्रतिमा को नष्ट कर 
शिव-प्रतिमा की स्थापना करनी चाही थो [४३६ इस प्रकार शशांक ने बोद्धों पर 
बहुत अत्याचार किये थे | 
६७ 














सिद्ध-साहित्य 


_ शशांक की मृत्यु के उपरान्त कर्णुसुबर्ण व गोड़ को महाराज हष ने 
अपने साम्राज्य में मिलाया किन्तु बाद में उस पर कामरूप के राजा भास्कवमंन 
का आधिपत्य हो गया। भास्करवर्मन शैव था । उसके दूत हंसवेग ने हर्ष को जो 
सन्देश दिया था उससे भी उसकी श्रटल शिवभक्ति कलकती है ।** किन्तु वह 
शशांक की भाँति अ्रनुदार और संकीण नहों था और बौद्धों का आदर करता 
था |४< कहा जाता है भाव्करवर्मन के वंश का चीन से मो कुछ सम्बन्ध था और 
उसने एक चीनी यात्री से ताओमत सम्बन्धी कुछ साहित्य भी चीन से मंगवाया 
था ।४$ इस ताश्रो मत से सहज साधना का भी कुछ सम्बन्ध बताया जाता है 
जिस पर हम आगे विचार करेंगे। भास्करवर्मन के बाद कामरूप में साह्नस्तम्भी 
वंश की स्थापना हुई किन्तु वह बहुत निर्बल वंश था। अधिकांश पूर्वी भारत में 
उसके बाद किसी भी सबल श्रोर सशक्त राजसत्ता का इतिहास नहीं मिलता | 
कभी कभी पश्चिमी या पश्चिमोत्तर प्रदेश के राजा पूर्वों भारत पर आक्रमण 
करते थे किन्तु वे कुछ दिनों के बाद लौट जाते थे और पूवंवत्‌ अराजकता फैल 
जाती थी। ऐसे द्ग्विजयी शासकों में कन्नीज के शासक यशोवर्मन तथा काश्मीर 
का राजा ललितादित्य था |“? तारानाथ का कहना है कि पालवंश की स्थापना 
के पहले बंगाल में चन्द्र वंश के राजाओं का आधिपत्य था और यशोवर्मन 


के आक्रमण के समय लल्लितचन्द्र गोड़ का राजा था। इस पर हम आगे. 


विचार करेंगे | 
किन्तु इस काल में पूर्वी भारत की सबसे महत्वपूर्ण घटना पाल वंश को 
स्थापना है। इसंलिये ही नहीं कि पालवंशी राजाओं ने शशांक के भयानक 
अत्याचार के बाद खुले आम बौद्धों और सहजयानी सिद्धों को प्रश्नय दिया, वरन्‌ 
इसलिये भी कि वे जनता द्वारा चुने गये थे, निम्न वर्ग से उठे थे और यह तथ्य 
उस संमब की जनता की अठुल शक्ति और प्रभाव का परिचायक है। 
: उस समय अराजकता फैली हुई थी। गौड़ तथा वंग में कोई भी 


राजा नहीं था। प्रत्येक ब्राह्मण क्षत्रिय और वैश्य अपने अपने घर में राजा' 


थे ।५' इसी को.पालों के एक शिलालेख में मत्स्य-न्याय की संज्ञा दी गई है जहाँ 
केवल बलवान को ही समाज में अ्रनुकूल परिस्थितियाँ मिल पाती थीं। ऐसी 
अवस्था में एक अद्भुत घटना हुईं। जनता ने स्वतः एक योद्धा को पूर्वी भारत 
का शासक जून लिया ताकि वह इस समस्त अराजकता (मत्स्य-न्याय) को समाप्त 
कर सके |" * गोपाल के पुत्र धर्मपाल के शासन के ३२ वें वर्ष में एक ताम्रनलेख 


ध्फ 


जे 


च् 


साधना-केन्द्र तथा राज्याश्रय 


वह वठना अंकित कराई गई | इसमें स्पष्ट कहा गया है कि मत्स्य-न्याय को 
समात्त करने के लिये श्रीगोपाल 'प्रकृतियों” द्वारा शासक चुना गया। प्रकृतियां 
का अ्रथ कुछ विद्वान राज्यकर्मचारी भी लेते हैं किन्तु अब यह सिद्ध किया जा 
जुका है कि इसका अर्थ यहाँ जनता ही है [५३ गोपाल वप्पट नामक किसी शूरवीर 
योद्धा का पुत्र था | 

गोपाल की जाति के विषय में काफी मतमेद है। तारानाथ ने उसे 
छ्षजिय बताया है | कुछ प्राचीन उल्लेख उसे सूर्यकुल अथवा समुद्र वंश से 
उद्भूत बताते हैं, किन्तु यह बाद की कथाएँ जान हड़ती हैं [५४ मंजुश्री-मूल- 


कल्प में गोपाल की जाति का स्पष्ट उल्लेख हैं ओर उसे दास जीविनः बताया 


गया हैं [४५ किन्तु यह पालवंश का ही गोपाल है इसमें सन्देह है क्योंकि उसी 
अन्थ में गोपाल के राज्य में बौद्ध घर्स का विनाश बताया गया है। अबुल फ़ज्ल 
ने गोपाल को कायस्थ बताया है। है 
इसमें चाहे गोपाल की वास्तविक जाति का पता न लगे किन्तु वे किसी 
उच्च कुल या जाति के भी नहीं थे इसका आभास अवश्य मिलता है | सम्भवतः 
इसीलिये उन्होंने अपने शासन काल में लोकप्रचलित तन्‍्त्रों को प्रश्रय दिया, 
बौद्ध धर्म को आश्रय दिया, नये लोक हित के नियम बनाए ओर लोक कला को 


भी प्रश्रय दिया जिस पर हम सामाजिक पृष्ठभूमि के अन्तर्गत विचार करेंगे | 


गोपाल के अभिषेक की तिथि लगभग ७५० ३० अनुमानित की गई 
है | ७७० ई० में गोपाल का पुत्र धर्मपाल गद्दी पर बैठा [०९ धर्मपाल का 
शासन काल धार्मिक और राजनीतिक दोनों दृष्टि से बहुत महत्वपूर्ण है। 
तारानाथ का कहना है *७ कि घर्मपाल ने अपनी तथा अपनी पत्नी के वज्ञन के 
बरात्र सोना बौद्धों को दान किया, उनके लिये एक नये बौद्ध बिहार विक्रमशील 
को स्थापना की | पुराने विहार सोमपुरी का पुनरुद्धार किया । अन्य कितने ही 
बौद्ध हित के कार्यों का उल्लेख मिलता है।"< 5 

धरमपाल के समय में भारत में दो राज्यशक्तियाँ ओर बलवती हो उठी 


थीं, एक तो दक्षिण के राष्ट्रकूट तथा उत्तर में गुजर के प्रतिहार । राष्ट्रकूटों ने . 


७५३ ३० के लगभग चालुक्यों से शक्ति अपहत कर ली थी और राष्ट्रकूट 
वंशी श्र्‌व ( ७८०-७६४ ई० ) ने कन्नौज पर आक्रमण कर दिया [५ गुर्जर के 
प्रतिहार और पूर्वी भारत के पाल भी आपस में युद्ध कर रहे थे | अ्रतिहर वत्स- 
राज ( ७८३-८४६ ) राजस्थान और मालवा जीत कर पूर्वी भारत की ओर बढ़ा 
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सिद्ध-पाहित्य _ 


आ रहा था और पाल राजा भी कन्नौज की ओर बढ़ रहा था | दोशआाब में कहीं " 
दोनों का युद्ध हुआ और घर्मपाल पराजित हुआ | किन्तु उसी के बाद राष्ट्रकूट 
वंशी ध्रूव ने प्रतिहारों को हराया और कन्नौज में एक दबार किया । किन्तु बाद 
में वह दक्षिण लौट गया | वत्धराज उस समय मरुस्थल में भठक रहा था अत 

ध्र व के बाद धर्भपाल ने कन्नौज पर आक्रमण कर उसे जीता और चक्रायुध को 


वहाँ का सामन्त नियुक्त किया ।** खलीमपुर ताम्रलेख से ज्ञात होता है कि उस 


दर्बार में भोज, मत्स्य, मद्र, कुरु, यट, यवन, अ्रवन्ति, गान्धार और कीर के भी 
सामन्त प्रतिनिधि उपस्थित थे ।* ) 

किन्तु प्रतिहारों ने हार नहीं मानी थी । वत्सराज के पुत्र नागभट्ट द्वितीय 
ने फिर कन्नौज पर आक्रमण किया ** और संभवतः मुंगेर के निकट घर्मपाल 
को बरी तरह पराजित किया। किन्तु फिर इतिहास ने अपने को दोहराया और 
दक्षिण से राष्ट्रकूट गोविन्द तृतीय ने उत्तर भारत आकर नागंभद्ट को पराजित 
किया | ३ चक्रायघ तथा धर्मपाल दोनों ने उसको आत्मसमर्पण किया और 
उसके उपरान्त गोविन्द तृतीय लौट गया।*४ किन्तु इससे घमपाल का पूर्व 
भारतीय साम्राज्य यथापूर्व समृद्ध रहा और उसमें “परमेश्वर-परमभदट्टारक-महा- 
राजाधिराज” की उपाधि धारण की ।* ० 

धर्मपाल के उपरान्त देवपाल ८१० ई० में गद्दी पर बैठा । उसने अपने 
समय में कामरूप तथा उत्कल के राजाओं को अपने अधीन कर लिया और कभी 
कभी प्रतिहारों से मी मोर्चा लेता रहा । जावा सुमात्रा के शासक ने उसके दरबार 
में अपना दूत भेजा था। देवपाल का शासनकाल ( ८१०-८४० ई० ) पाल- 
साम्राज्य का स्वण-काल था ।* * 

इसके बाद पालों की प्रतिष्ठा का हास आरम्म हुआ ।*४ प्रतिहारों की 
शक्ति बढ़ी और भोज ने मगध का पश्चिमी अंश तक जीत लिया |६< इसमें 
भोज को गहलौत सामन्तों और कहल्चुरि नरेश ने भी सहायता दी थी। 
भोज के उत्तराधिकारी महेन्द्रपाल ने समस्त मगध को प्रतिहार साम्राज्य में मिला 
लिया । बाद में राज्यपाल ने राष्ट्रकूट कन्या मान्यदेवी से विवाह कर अपनी स्थिति 
सुह्ढ बनाने का प्रयास किया किन्तु उसी समय प्रतिहारों से भी अधिक प्रबल 
चन्देल वंश का उदय हुआ जिसके प्रख्यात शासक यशोवर्मन ने हिमालय से 
मालवा और छाश्मीर से बंगाल तक अपना राज्य स्थापित कर लिया । कालिंजर 
के किले को जीत कर उसेने अपनी स्थिति दृढ़तम बना ली। उसके पुत्र धंग 
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साधना-केन्द्र तथा राज्याश्रय 


( ६५४-१००० ई० ) ने तो राह तथा अंग की रानियों को कैद कर लिया था, 
ऐसा उल्लेख भी मिलता है [६५ 
पाल वंश के हास काल में एक अन्य राजवंश का उल्लेख मिलता है 
“जिसके राजाश्ों के नाम के आगे चन्द्र जुड़ा रहता है| तारानाथ तो चन्द्र वंशी 
"राजाओं को पालों के पूर्व का बताते हैं किन्तु इसका कोई भी ऐतिहासिक प्रमाण 
नहीं मिलता | किन्तु बमीं अराकान प्रदेश में ७ वीं शती के कुछ सिक्के 
मिले हैं जो किन्हीं चन्द्र नाम वाले राजाओं के हैं। बंगाल के चन्द्र राजाओं की 
वंशानुक्रमणी इस ग्रकार मिली है। पूर्णचन्द्र, _ सुवर्णचनद्र, त्रेलोक्यचन्द्र, 
ओचन्द्र ।* रामपाल के शिलालेख से ज्ञात होता है कि सुवर्णंचन्द्र ने बौद्ध धर्म 
स्वीकार कर लिया था और उसके बाद अपने को 'परम-सौगतः लिखने लगे 
थे |०९ किन्तु ये शासक केवल स्थानीय शासक थे और तारानाथ के चन्द्र 
राजाश्रों से इनकी एकता नहीं सिद्ध की जा सकती | तारानाथ ने उन्हें पालों का 
पूर्वांधिकारी बताया है और तन्डपग्रन्थों में वे शम्मल के राजा कहे यये हैं |३३ 
पूर्वी बंगाल के चन्द्र वंश का सम्बन्ध राजा गोयीचद्ध और मयनामती 
की प्रख्यात कन्या से जोड़ा जाता है। राजा गोपीचन्द्र को तारानाथ ने चटगाँव 
. का राजा बताया है ।** भत्त हरि मालवा के राजा बताये गये हैं ओर कुछ 
. विद्वान उन्हें यशोवर्मन का निकट सम्बन्धी मानते हैं [४५ इनमें से गोपीचन्द्र 
कारहपा के शिष्य थे और भत्त हरि गोरख के । यद्यपि बौद्ध परम्पप तथा शैव 
परम्पराश्रों में इस विषय में तीत मतभेद हैं जिनके विस्तार में जाना हमें अभीष्ट 
नहीं | तारानाथ ने यह भी लिखा है कि भरथरी (भत्तु हरी) की बहन से विमल- 
चन्द्र ने विवाह किया था और गोविन्द्चन्द्र भरथरी का भान्‍्जा था | गोविन्द्चन्द्र 
तथा उसके पुत्र ललितचन्द्र ने सिद्धि प्राप्त की थी | ललितचन्द्र को तारानाथ ने 
चन्द्रवंश का अन्तिम राजा बताया है और उसी के बाद बंगाल में अराजकृता 
तथा गोपाल के चुनाव की ओर संकेत किया है ।*६ चन्द्रवंशी राजाओं तथा 
मालवा से उनके सम्बन्धों को सिद्ध करने के लिये ऐतिहासिक सामग्री का सर्वथा 
अभाव है और तारानाथ पर बहुत विश्वास नहीं किया जा सकता | किन्तु पूर्वी 
बंगाल में गोविन्द्चन्द्र नामक राजा के अस्तित्व के तो यथेष्ट ऐतिहासिक प्रमाण 
मिलते हैं| जिस समय राजेन्द्र चोल ने पूर्वी भारत पर आक्रमण किया (१०२१ 
३०) तब पूर्वी भारत में महीपाल के अतिरिक्त गोविन्दचन्ध मी रुज्य करता था। 
तामिल कथाश्रों में गोविन्दचन्द्र को घनघोर. वर्षा वाले बंगाल देश का नूपतिं 
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सिद्ध-साहित्य 


बताया गया है जिसने हाथी पर सवार होकर राजेन्द्र चोल से युद्ध किया और 
प्राजित हुआ ।** कुछ शिलालेखों में ऐसा उल्लेख मिलता है कि कल्चुरि राजा 
कर्ण ने चन्द्र राजा को पराजित कर उनके स्थान पर वज्रवर्मन को प्रतिष्ठित किया 
अर इस सन्धि को चिरस्थायी बनाने के लिये जाटवर्मन से अपनी कन्या का 
विवाह कर दिया | उसके उपरान्त पूर्वी बंगाल में वर्मन वंश ने राजसूत्र ग्रहण 
किया | वर्मन बौद्ध विरोधी थे | यह घटना १०४८ ई० के पहले ही हो चुकी 
होगी क्योंकि उपयुक्त शिलालेख की तिथि १०४८ ई० है ।*< इस प्रकार 
तारानाथ द्वारा वर्णित चन्द्र राजाओं की परंपरा के जो ऐतिहासिक प्रमाण तो 
मिलते हैं किन्तु यह संद्ग्धि है कि चन्द्र राजा पाल वंश के पूर्व हुए थे । 
इन राजवंशों में पालवंश ही सिद्धों का आश्रयदाता रहा है। धर्मपाल ने 
बौद्धों के लिये जो किया उसका उल्लेख हम कर चुके हैं। धर्मपाल का समय 
सिद्धों के लिये भी उत्कृष्ट रहा है। तारानाथ ने लिखा है कि भारत में पहले 
सहसों ऐसे ग्रन्थ थे जिनमें गुह्य विद्याएँ और तन्त्र छिपे थे किन्तु जब श्री सरहपा 
आविभू त हुए तभी वे गुद्य विद्याएँ. प्रकाश में आई ।' धर्मपाल की मृत्यु तक 
कई सिद्ध आविभू त हुए......अभयंकर की मृत्यु तक यह परम्परा चलती 
रही ।?*९ अभयंकर को रामपाल का समकालीन माना गया | (१०७७ ई०) 
महीपाल के बाद से नालन्दा और विक्रमशील के बौद्ध तन्‍्जाचार्यों का 
प्रभाव राज्यसत्ता पर बहुत बढ़ रहा था। जब दीपंकर श्रीज्ञान ख्वर्णदीप और 
ताम्रह्वीप जाबा आदि घूम कर लौटे तो महीपाल ने उन्हें विक्रमशील का अध्यक्ष 
बनाया । अतिश दीपंकर श्रीज्ञान तिब्बत गये और उनका इतना व्यापक प्रभाव 
उस समय पूर्वी एशिया में था कि कोचीन, तिब्बत, नेपाल और पूर्वी भारत के 
राज्य अपने राजनीतिक विग्रहों में भी उनकी मध्यस्थता स्वीकार करते थे | 
दीपंकर ने नयपाल और कर्ण के वि्रह में मध्यस्थता की थी |: नवपाल भी 
विक्रमशील के अध्यक्ष स्थविर रत्नाकर की मंत्रणा से ही सारे काम करता था । 
दीपंकर को तिब्बत के राजा ने इसीलिए बुला भेजा था कि गुद्न तंत्र विद्या के 
अतिचारों ने बुद्ध धरम को विक्षत कर डाला है और अतिश उसे आकर सुधारों । 
नेपाल का महाराजा भी उनका सम्मान करता था। जब तिब्बत का सम्राट शज्रुओं 
द्वारा बन्दी बना लिया गया तो उसने दीपंकर के पास संदेश भेजा था ।८* 
इस प्रकार हम देखते हैं कि पूर्वी भारत के दोनों प्रमुख राजवंश चन्द्र 
और पाल सिद्धों को प्रश्नय देते थे क्योंकि दोनों राजवंश बौद्ध थे, किन्तु कालान्तर 
७२९ 








साधना-केन्द्र तथा राज्याश्रय 


में दोनों वंशों के विस्थापन के उपरान्त जो नये राजवंश स्थापित हुए वे अबौद्ध 


थे, इतना ही नहीं, वे दोनों बंगाल से बाहर के थे और उन पर पाश्चात्य तथा , 


दाक्षिणत्य प्रभाव होने के नाते हिन्दत्व को भावना प्रबल थी। वर्मन वंश परम 
वैष्णव था [3 पालवंश का उत्तराधिकार सेन वंश को मिला जो कि कर्णाटक 
से आये थे और ब्रह्म क्षत्री होने के नाते कद्दर हिन्दू थे। उनका प्रारंभिक 
इतिहास अन्धकार में है किन्तु अनुमान किया गया है कि वे लोग पाल राजाओं 
की सेना में पदाधिकारी थे | पहला प्रख्यात सेन राजा विजयसेन हुआ (१०६५ 
अथवा ११२५ ई० ) सेन राजाओं की परम्परा १३ वीं शती तक चलती रही 
किन्तु उसी बीच में सुहम्मद बख्तियार खिलजी के आक्रमण ने पूर्वी भारत में 
बौद्ध प्रभाव की रीढ़ तोड़ दी। तबक़ात-ए-नासिरी में इस आक्रमण का बड़ा 
अतिरंजित वर्णन मिलता है किन्ठु उसका वह अंश सवंथा विश्वसनीय है जिसमें 


बख्तियार खिलजी ने मगध पर आक्रमण कर नालन्दा को धूल में मिला दिया। 


उसके पुस्तकालयों को जला दिया गया और हजारों बौद्ध भिक्षु तिब्बत भाग 
गये । उसके बाद बख्तियार खिलजी क्लारखण्ड होते हुए लक्ष्मणसेन की राज- 
धानी नदिया (नवद्वीप) की ओर चला गया। ““ खिलजी द्वारा नालन्दा तथा 
अन्य बौद्ध बिहारों के ध्वंस का समय तिब्बती तथा भारतीय प्रमाणों से १२०२३० 
सिद्ध होता है ।*५ 

इन नये तुके आक्रमणकारियों से बौद्"ों और विशेषतया हमारे सिद्धों का 
बड़ा विरोध था इसके काफी प्रमाण मिलते हैं। यत्रपि यह बात बौद्ध परम्परा 
के थोड़ा विपरीत अवश्य है। पश्चिमी भारत में कई बार ऐसी घटनाएँ हुईं कि 
हिन्दू शासकों के विरुद्ध बौद्ध प्रजा ने बाहरी तुक॒ आक्रमणकारियों को आमंत्रण 
भेज कर सम्प्रदाय के पीछे देश के ग्रति विश्वासघात किया | सिन्‍्ब के बौद्धों ने 
हिन्दू शासकों के विरुद्ध विदेशी यवन आक्रमणकारियों की खुली सहायता की 
थी ।“* किन्तु तारानाथ ने स्पष्ट लिखा हैं कि बाद के सिद्धों ने समय समय पर 
त॒र्कों का विरोध किया और उनकी पराजय में सहायता पहुँचाई। विरूपा के 
चमत्कारों में दो बार म्लेच्छों के विरोध का उल्लेख हैं। सम्राट रामपाल के 
समय म॑ विरूपा ने अपना चरणामृत उनके वन-बादल नामक हाथी को पिला 
दिया और उसी के कारण वे स्लेच्छों पर विजयी हुए | विरूपा ने एक ताजिक 
युवराज की स्वप्त में भी ताड़ना की |: इसी प्रकार शान्तिगुप्त ने पश्चिमी 
भारत में जाकर तुरुष्क, मुहम्मदी और ताजिकों को सिद्धियों द्वारा परास्त किया । 
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सिद्ध-साहित्य 


उसके उपरान्त वह और भी पश्चिम की ओर गये जहाँ एक पठान ने तमाथ 
ब्राह्मण मन्दिरों ओर बौद्ध बिहारों को जला दिया था। केवल एक खसर्पण 
लोकेश्वर का बोद्दध मन्दिर अपनी शक्ति के कारण बच गया। जब ये सिद्ध उस 
देश में गये तो पठान राजा ने इन्हें कारागार में डाल दिया | जब जल्लाद इन्हें 
सूली पर चढ़ाने आया तो इन्होने मंत्रों से अभिषिक्त सरसों उन पर छोड़ दी 
जिससे वे पागल हो गये। फिर इन्होंने यमान्तक चक्र प्रवर्तेन किया जिसके ६ 
महीने के अन्दर पठान और गंगोल पराभूत हो गये ओर बहुत से वुर्क यद्ध में 
मारे गये [८४ द 

तारानाथ की इन कथाश्रों से प्रीछे इतिहास कम है, लोकवार्ता अधिक, 
किन्तु इनसे इतना तो स्पष्ट ही है कि पूर्वी भारत के बौद्ध सिद्ध देशद्रोही नहीं थे | 
इसी का दंड उन्हें बख्तियार खिलजी के हाथों भुगतना पड़ा। उनकी सिद्धियाँ 


ओर चमत्कार यवनों के विरुद्ध व्यर्थ सिद्ध हुए और अन्त में बौद्ध धर्म और 
साहित्य को तिब्बत और नेपाल मठों में आश्रय लेना पड़ा | 

इस प्रकार पूर्वी भारत को राजनीतिक परिस्थिति का सिद्धों की परम्परा 
ओर विकास-क्रम से बहुत निकट का संबंध रहा है । सिद्धों का साहित्य चेँकि 
लोकिक न होकर धामिक था अतः उसमें समकालीन इतिहास का उल्लेख 
बिल्कुल नहीं है किन्तु एक तांत्रिक अनुष्ठान बड़ी ही रोचक शैली में एक तत्कालीन 
ऐतिहासिक घटना को प्रतित्रिम्बित करता है। हम पहले भी देख चुके हैं कि. 
बाहरी स्थानों और नगरों को तांत्रिक साधना में देहस्थ मान लिया जाता था। 
ऐसे ही एक देहस्थ दुर्ग का नाम सिद्धों ने कालिजर बताया है |:९ यद्यपि इस 
असंग में सिद्धों के इस अनुष्ठान का अथ स्पष्ट नहीं हो पाता किंतु चौथे चर्यापद 
की टीका में कालिजर समय ( समय के अर्थ यहाँ पद्धति हैं ) को विरजानन्द से 


संबद्ध माना गया है [* 


कालिजर के विषय में हम पहले उल्लेख कर चुके हैं कि जनश्रतियों 
में संनिक दृष्टि से अभेद्य दुर्ग माना जाता था और उसी को जीतने के उपरान्त 
यशोवमन ने काश्मीर से बंगाल तक अपनी ग्रभता स्थापित की थी और उसके 
पुत्र घंग ने बंगाल को उत्पीड़ित किया था | कालिंजर की प्रस्िद्धि कई शताब्दियों 
से फैली हुई थी। सिद्धों ने कालिंजर संबंधी लोक कल्पना का उपयोग अपनी 
तांत्िक संकेत शैली में किया होगा ऐसा अनुमान किया जा सकता है | किस 
प्रकार सिद्धों"ने अपने प्रतीकों को तत्कालीन जीवन से चुना था इस पर विस्तृत 
व चार उनके साहित्य के शैली पक्तु के अध्ययन के अंतर्गत किया गया है । 
. छएछ 








घृ 
सामाजिक पृष्ठभूमि 


इनको समकालीन राजनीतिक परिस्थिति का विश्लेषण कर लेने के 
उपरान्त अब वज़्यानी बौद्ध साहित्य की सामाजिक पृष्ठभूमि का विश्लेषण 
कर लेना अत्यन्त आवश्यक है। 

अभी तक तान्त्रिक धम साधनाओं ओर उससे सम्बद्ध साहित्य का विवेचन 
करने वाले विद्वानों ने समुचित सामाजिक प्रष्ठभूगि म॑ उसका विवेचन करने 
का प्रयास नहीं किया है। या तो उनकी दृष्टि सवथा पुनरुत्थानबादी रही है और 
' वे तन्त्रों के सारे वामाचारों को शुद्ध अ्ध्यात्मिक व्याख्याएं देते रहे हैं; या उनकी 
दृष्टि शुद्धतावादी रही है और वे इन गुद्याचारों को दबी हुई प्रवृत्तियों का 
उच्छःखल और कुत्सित विद्रोह मात्र मानते रहे हैं और उनका विचार है कि 
वच्जाचार्यो ने इन, वामाचारों को केवल इसलिये अपनाया कि वे निम्नवर्ग की 
जनता को अपनी ओर आकर्षित करना चाहते थे | तन्त्र साहित्य के अध्येताओं 
में से अधिकांश का यही मत रहा है। प्रज्ञापारमिताओं के सम्पादक श्री राजेन्द्र 
लाल मित्र” तथा बौद् तन्‍त्रों पर सर्वप्रथम विस्तृत अध्ययन प्रस्तुत करने वाले 
डा० विनयतोष भश्वचार्य* दोनों ही इन बौद्ध तन्त्राचार्यों की साधनाओं को 
'विक्ृत, रोगग्रस्त, अस्वस्थ और पतनोन्मुखी बताते हैं। अरविन्द आदि कुछ 
विद्वानों ने इन तन्‍न्रों में निहित सिद्धान्तों की उदात्तता और गहन आध्यात्मिकता 
को स्वीक्षत करते हुए भी यह कहा है कि “कालान्तर में इनमें बहुत से ऐसे तत्व 
आकर जुड़ गये...जिनके कारण अनियन्त्रित वामाचार, असंयत सामाजिक 
व्यभिचार, दराचार का मानों एक पन्थ ही चल गया” |३ मा 

आचाय रामचन्द्र शुक्क अपनी उग्र शुद्धतावादी (प्योरिटन) दृष्टि के लिये 
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प्रख्यात थे। उन्होंने इन्हीं आचारयों, विशेषतया भद्दाचाय महोदय के मत का' 
- आश्रय लेते हुए, अपने इतिहास में इन सिद्धों के साहित्य को बौद्ध धर्म की 
विकृत ओर अस्वस्थ अवस्था का साहित्य बताया और इन सिद्धों पर यह दोषा- 
रोपण किया कि उन्होंने इस बौद्ध वामाचार को अपनी चरम सीमा पर पहुँचा 
दिया और न केवल स्वतः वे इस पाप पंक में गिरे वरन जनता को भी उससें 
गिराना चाहा अतः देशी भाषा में रचना की ताकि जनता पर भी उनका संस्कार 
पड़ सके |" 


इस प्रकार के मत की तके-* खला इस प्रकार है कि ये धम साधनाएं 
तथा इनके आचार्य पहले ही विक्ृत हो जाते हैं और तब वे अपनी विकृतियों 
को जनसाधारण में फैलाने का प्रयास करते हैं या अपने को लोकप्रिय बनाने के 
लिये जनसाधारण की विक्कत प्रव्ृत्तियों को उभार कर धरम के नाम पर उन्हें 
स्वेच्छाचार की अनुमति दे देते हैं| इस तक » खला को अपनाने वाले अधिकांश 
विद्वानों का यह मत है कि शंकर ने उच्च वग और शिक्षित जनता में से बौद्ध 
धम का उच्छेद कर दिया और तब बौद्ध धर्म ने निम्न बर्ग' का आश्रय लेकर 
जादू टोने से उसे प्रभावित करना चाहा। किन्तु जैसा हम राजनीतिक परिस्थिति 
के अन्तर्गत विचार कर चुके हैं, पूर्वी भारत में ये सिद्ध राजदर्बारों, में सम्मानित 


थे, राजाओं के आचाय थे और राजनीति निर्धारण में उनका विशेष योग भी 


रहा करता था। कामरूप, उड़ीसा, ओडियान, मालवा आदि के राजवंश सिद्ध 
साधना में प्रवृत्त हो चुके और इन्द्रभूति, लद्धगीशंकर, दार्किपा तथा अन्य कितने 
ही वच्रयानी सिद्ध स्वतः राजवंश से आये थे | 


वास्तव में इसके सम्यक्‌ निरूपण के लिये हमें यह मान कर चलना 
होगा कि धर्म-साधनाओं का विकास ओर उनका रूप-गठन तत्कालीन सामाजिक: 
व्यवस्था से बहुत अधिक प्रभावित होता है और घम साधनाओं के परीक्षण और 
विश्लेषण के लिये तत्कालीन सामाजिक व्यवस्था का विश्लेषण अनिवार्य है। 
१६वीं शती के जिन चिन्तकों ने इतिहास के सामाजिक मूल्यांकन की नई 
कसोटी प्रस्तुत की है उनमें से एंजेल्स का मत अधिक वैज्ञानिक है। उसका कथन 
है कि मध्ययुग में समाज-शास्त्र, दर्शन, न्याय सभी कुछ धर्म-साथना के अंग 
बन चुके थे | ग्जतः प्रत्येक् सामाजिक और राजनीतिक जन-आन्दोलन उस समय 
घम-साथना का रूप लेकर आता था और संसार के ऐसे धर्मों में, जो जन- 


जद 
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े ट्र5 ० ७. 


आन्दोलन की अभिव्यक्ति बन कर आये हैं* एंजेल्स ने सर्वाधिक प्रमुखता बोद्ध 
धर्म को दी है।* 

. इस प्रकार के प्रत्येक धार्मिक सम्प्रदाय के विकास की प्रगति इन्द्वात्मक 
होती है। एक तो उसमें परम्परा का सूत्र होता है और उसके अनुसार वह 
चिन्ताधारा अपने पूववर्ती आचार्यों के विचारों को ग्रहण करती है और अपने 
को उन्हीं को रुपरेखाओं के अन्तर्गत रखती है | दसरे वह अपने यग की 


आवश्यकताओं से प्रभावित होती है, लोकपक्ष के प्रभावों को आत्मसात करती. 


है। जो चिन्ताधारा जीवित और जागरूक होती है वह लोकपक्ष के प्रभावों को 
गहनता से आत्मसात करती है और परम्परागत दर्शन को नयी कल्पनाओं, नयी 
तक-श खलाओं से लोकमत के अनुरूप बनाने का प्रयास करती है। 


[0७ पक. 


सिद्धों के साहित्य का अध्ययन करते हुये सबसे पहले आचार्य हज़ारी 
प्रसाद द्विवेदी ने सिद्ध साहित्य के मूल्यांकन में लोकपक्ष के महत्व की ओर 
संकेत किया है। वे उन आचारयों से अपना विरोध प्रकट 

2 की. करते हैं जो लोकचिन्ता को शास्त्रीय दृष्टिकोण से माप कर 
कहते हूं कि याद अम्॒क सम्प्रदाय लोकप्रियता की ओर 

बढ़ा तो उसका श्रधःपतन हो गया । वे लोकचिन्ता को मापदंड बनाकर उसी प्र 


_सम्प्रदायों के विकास और संस्कृति तथा साहित्य की प्रगति का मूल्यांकन करना 


चाहते हँ--इस प्रकार महायान सम्प्रदाय या यों कहिये कि भारतीय बौद्ध संप्रदाय 
सन्‌ इंस्वी के आरम्भ से ही लोकमत की प्रधानता स्वीकार करता गया | यहाँ 
तक कि अन्त में जाकर लोकमत में घुललमिल कर लुप्त हो गया। सन्‌ इंस्वी के 
हजार वध बाद तक यह अवस्था सभी सम्पदायों, शास्त्रों और मतों की हुई | 
मुसलमानो संसर्ग से उसका कोई सम्पर्क नहीं है। हजार वष' पहले से वे ज्ञानियों 
और पंडितों के ऊँचे आसन से उतर कर अपनी असली प्रतिष्ठा-ममि लोकमत 
को ओर आने लगे थे। उसी की स्वाभाविक परिण॒ति इस रूप में हुई। उसी 
स्वाभाविक परिणति का मूत प्रतीक हिन्दी साहित्य है। मैं इसी रास्ते सोचने का 
अस्ताव करता हू । मतों, आचार्यो, संग्रदायों और दाशनिकर्चिताओं के मानदंड से 
लोकचिन्ता को नहीं मापना चाहता बक्लि लोक-चिन्ता की अपेक्षा में उन्हें देखने 
की सिफारिश कर रहा हूँ ।< 


वास्तव में लोकमत की सापेक्षता में सामान्यतया सम्पूर्ण बौद्ध धरम और 
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सिद्ध-साहित्य 


विशेषतया सिद्धों की चिन्तना का विश्लेषण करने का डा० द्विवेदी का आग्रह , 
सर्वथा वैज्ञानिक है। लगभग सभी इतिहासकार इस बात 


कर द्ध घ ९ त्‌ था 
है .. को स्वीकार कर चुके हैं। भारतीय इतिहास को प्रगति में 
भी एक दन्द्वात्मकता रही है और उच्चवर्गीय पांडित्यपूर्ण 
विचार-परम्परा के विरुद्ध समय समय पर व्यापक लोक-जीवन विद्रोह करता रहा 
है और नये धार्मिक विचारों के रूप में अपने को प्रतिष्ठित करता रहा है। सम- 
कालीन अंग्रेज इतिहासकारों के इए्डालोजिस्ट ग्रुप के प्रमुख. सदस्य जान इर्विन 
का मत है कि भारतीय इतिहास में ऐसे समय आते रहे हैं जब आये लोग अपनी 
आत्मसात्‌ कर लेने की प्रवृत्ति को खो देते रहे हैं ओर परिणाम यह होता था कि 
ब्राह्मणों की सत्ता निममता से जनसाधारण पर लाद दी जाती थी । जनता पहिले 
से अधिक दमन की शिकार होती थी। ऐसी परिस्थितियों में सट्डुट आना अनि- 
वाय था। दलित जनशक्तियाँ परम्परागत रुहियों के स्तर के नीचे ही नीचे वेग 
से सड़ठित होने लगती थीं और एक खुले विद्रोह को भूमिका प्रस्तुत करने लगती 
थीं। बौद्ध धम का भी प्रारम्भिक इतिहास यही था। ब्राह्मण कमकांड के विरुद्ध 
उसने जनव्यापी विद्रोह का रूप ग्रहण किया ओर विगत सामूहिक जीवन की 
प्रत्यागत स्मृति का आश्रय ग्रहण कर सारे सारत में फैल गया ।* 


किक, 


इसी दृष्टि से सिद्धों के साहित्य की सामाजिक पृष्ठभूमि का मूल्यांकन आवश्यक 


फ्े 


है और यह देखना है कि उस समय लोकमत प्रबल था अथवा दुरबंल और उसने 


सिद्ध साहित्य में अपने को प्रगतियुक्त विद्रोह के रूप में. 


गा जी का ग्भिव्यक्ति किया है या दबल हासोन्मखता के रूप में । 


हिन्दी में सिद्ध साहित्य की सामाजिक पष्ठभमि की ओर 
सर्वप्रथम ध्यान आकर्षित करने का श्रेय श्री राहुल सांकृत्यायन को दिया 
जाना चाहिये। “हिन्दी काव्यधारा? को भूमिका (१६४५४ ६०) में राहुल जी ने 
विस्तार से सिद्दों तथा उनके समसामय्रिक्‌ कवियों की रचनाश्रों पर सामाजिक 
पृष्ठभूमि के प्रभाव का विश्लेषण किया | उस समय तक श्री राहुल सांक्ृत्यायन 
म्सवादी विचार-पद्धति को पूर्णतया स्वीकार कर चुके थे अ्रतः उनका विश्लेषण 
बहुत कुछ वर्ग-सद्डध के सिद्धांतों पर आधारित था। ऐतिहासिक दन्द्वात्मक 
भौतिकवाद के अनुसार प्रत्येक युग का समाज शोषक और शोषित वर्गों में 
विभाजित रहता है? * और उस युग का प्रधान साहित्य और दर्श न, वर्गों की 


प्र 
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सापेक्ष स्थिति का प्रतिफलन मात्र करता हैं ।' ' अतः उसी जिद्धांत के अनुसार 
राहुल जी ने भारतीय इतिहास के उस काल (६०० से १२०० ३०) को सामंत- 
वादी युग स्वीकार किया और समाज को दो वर्गों में विभाजित मान कर उन्हीं 
वगा के पारस्परिक द्व द के आधार पर सिद्धों तथा अन्य समकालीन कवियों की 
चिंतनघारा का विश्लेषण किया | चूँकि राहुल जी का यह प्रयास सिद्ध-साहित्य: 
के अध्ययन की समाजशास्त्रीय दिशा में ग्रथम और महत्वपूर्ण प्रयास है अतः 
राहुल जी के मत की विस्तृत रूपरेखा देते हुये फिर उनकी स्थापनाओ्ं का ऐति- 
हासिक प्रमाणों की कसौटी पर विश्लेषण कर लेना अत्यत आवश्यक है। 

राहुल जी ने इस युग के सामन्‍्ती गठन को इतना महत्व दिया हैं कि 
उसका नामकरण ही उन्होंने सिद्ध-सामन्त-समाज किया हैं। सिद्ध-सामन्त-काल 
की रचनाशओ्रों की सामाजिक पृष्ठभूमि के महत्व की ओर संकेत करते हुए वे कहते 


हैं। 'सिद्ध-सामन्त-युग की कविताश्रों की सष्ठि आकाश में नहीं हुई है। वे हमारे 


देश की ठोस धरती की उपज हैं | कवियों ने जो खास-खास शैली भाव को लेकर 

विताएँ कीं, वह देश की तत्कालीन परिस्थितियों के कारण ही [??* किर वे' 
देश की आर्थिक सम्पन्नता का विवरण देते हैं 'उस समय भारत बहत सम्पन्न 
था। अकेला रोम अपने यहाँ से हर साल ढाई लाख तोला सोना ( सादे पाँच 


लाख सेस्‍्तर्स, पोने दो करोड़ रुपये ) कपड़ों और दूसरी चीजों को खरीदने के. 
लिये भारत भेजा करता था......भारत उन पाँच शताब्दियों में शिल्प, व्यवसाय: 
आर वारशिज्य में दुनिया का सबसे समृद्ध देश था ।! ?3 भारत की इस समृद्धि का. 


विवरण देते हुए फिर वे समाज के वर्ग विभाजन की ओर संकेत करते हैं और 


शोषक वर्ग की तीन शाखाओं को इस अतुल सम्पत्ति के अपव्यय का उत्तरदायीः 


ठहराते हैं। कौन भोगने वाला था आइये इसे देखे...इस सम्पत्ति के सबसे 
खधिक भाग को सामन्त राजा अपनी मौज और आराम के लिये कितना खर्च 


करते थे इसकी वहाँ कोई सीमा नहीं थी. . .प्रजा की मेहनत की कमाई से उपाजित 
ये महाघ वस्तुएं चार पाँच दिन में ही खतम हो जाने वाली थीं | इनके अतिरिक्त 


भी सामन्तों के भारी खर्च थे। नये नये महल, क्रीड़ा उपवन, सिंहासन, राजपलंग, 


मोरछुल, चमर और लाखों की हीरा मोदी, महार्घ रत्नों के आभूषण, राजमहलों 
को सजावट, चित्रकला, क्रीड़ामग, सोने के पींजड़ों म॑ बन्द शुक-सारिका, लोहे केः 


पींजड़ों में बन्द केसरी ,..फिर सामन्त या राजा अकेले ही उस सम्पत्ति को स्वाहा 


नहीं करते थे। उस समय के राजाओं के आदर्श थे कृष्ण और *शर्थ तथार 


७६८ 


' न 
) 
कु 














ञ्कु 





सिद्ध साहित्य 


उनकी सोलह हजार रानियाँ । इन हजारों रानियों और उसी के अनुसार उनके 


पुत्रों, पुत्रियों, बहुओं, दामादों का खर्च भी देश की उसी सम्पत्ति के सत्ये था... 


पुरोहित और महंथ लोगों का भी खर्च राजसी ठाठ के साथ होता था। उनके. 
पास भी महल, दास और कमकर थे उसी के अनुकूल उसका भी खर्च था... 
इसके बाद देश का सम्पत्ति के भारी हिस्से के मालिक थे वह श्रेष्ठी, साथथवाह 
कारवों के अध्यक्ष जिनकी कोठियों के जाल देश के भीतर ही' नहीं, विदेशों तक 
में बिछे हुए थे और जिनके जहाज़ उस समय की सम्य दुनिया में सभी जगह 
पहुंचते थे... वस्तुतः तत्कालीन भारत की अपार सम्पत्ति के मुख्य भोगने वाले थे 
यही सामन्त, पुरोहित और सेठ तथा उनके दरबारी खुशामदी |?१४ इस प्रकार 
राहुल जी के मतानुसार देश में आने वाली अतुल सम्पत्ति का अधिकांश भाग 
इन्हीं दश प्रतिशत सामन्तों, सेठों पुरोहितों तथा दरबारियों के अधिकार में रहता 
था और शेष नब्बे प्रतिशत जनता निर्धन और शोषित थी ।१ वैसे राहुल जी 
यह स्वीकार करते हैं कि कृषि उस समय उन्नतावस्था में थी, आर्थिक हीनता के 
साथ कुछ सुभीते जरूर थे, लोगों के पास अधिक खेत, खेत बनाने के लिये 
अधिक जंगल, जंगलों में जरूरत के लिये अधिक शिकार थे। साथ ही यह भी 
अच्छा था कि अमीरों की शौकीनी की प्रायः सभी चीजें देश के भीतर तैयार 
होती थीं ।! लेकिन फिर भी इतना होंने पर भी अकाल, बाढ़, युद्ध और महा- 
मारी में जनता को साधारण कीड़े मकोड़ों की तरह मरने से बचाया नहीं जा 
सकता था।? इन सत्तर सेकड़ा किसानों और कारीगरों को सिफ जीने और 
व्याने भर का अधिकार था ।? इतना ही नहीं उस समय भारत में दास प्रथा 
वर्तमान थी और यदि दस सैकड़ा मौज वाले लोगों के लिये व्यक्ति के पीछे दो- 
दो दास दासी रखे जाते थे तो भारत की जनसंख्या का बोस सैकड़ा या हर पाँच 
आदमी में एक आदमी दास था | दास आदमी नहीं थे यद्यपि उनकी शकल सूरत 
आदमी को तरह होती थी | वह दोरों की तरह श्रपने मालिक की जंगम सम्पत्ति 
थे जिन्हें मालिक जब चाहे बँच और खरीद सकते थे |? इन परिस्थितियों के 
कारण जनता में आत्मसम्मान की भावना बिल्कुल नहीं रह गई थी। “ऊपरी 
वर्ग के सामने बिलकुल शून्यः परम भद्दारक परमेश्वर महाराजाधिराज के सामने 


सम्मान प्रदर्शन करने के लिये जब दूसरे राजाओं और सामन्तों को अपने मुकुट 


उनके चरणों पर रखने पड़ते थे तो साधारण जनता को किस प्रकार जुहार करनी 
पड़ती होगी इसे आप खुद समझ सकते हैं। और दूसरी बेबसियाँ १ सत्तर सैकड़ा 
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जनता को शरीर से मजदूत अपने तरुण पुत्रों को सामन्तों के युद्ध के लिये मेंट 
करना पड़ता था...सत्तर सैकड़ा जनता को अपनी सुन्दर लड़कियों को वैध या 
अवध रूप से रनिवास म॑ भेजने के लिए भी तैयार रहना पड़ता था। कितनी ही 
जगह तो नवविवाहिता की प्रथम रात भी सामन्त के लिये रिज़ब थी...उस वक्त 
साधारण जनता के आत्मसम्मान की बात करना ही फिजूल है [१६ 
इस प्रकार आर्थिक अवस्था का विश्लेषण करने के उपरान्त राहुल जी 
'तत्कालीन राजनीतिक अवस्था पर दृष्टिपात करते हैं| उनकी माक्सवादी घारणा 
रज्यसत्ता के विषय में इस प्रकार है कि 'राजनीति कहते ही हैं आर्थिक ढांचे, 
आर्थिक स्वार्थों की रक्षा के लिये तैयार किये गये फौलादी शिकंजे को |? उनकी 
इष्टि में राजा 'सर्वशक्तिमान परमेश्वर बन गया | उसकी निरंकुशता को रोकने 
का कोई उपाय बहुसंख्या जनता के पास नहीं था |? ग्रामों में स्थानीय जनतन्त्र 
अवश्य थे पर वे एक दूसरे से स्ंथा असम्बद्ध” शक्ति का मुकाबला नहीं कर 
'सकते थे | साथ ही पुरोहितों ने राजा को पथ्वी पर विष्णु का अंशावतार घोषित 
कर दिया था और भोग विलास तथा दरिद्रता को पिछले कर्मों का फलाफल 
बता दिया था | * 


इसका तत्कालीन धार्मिक चिन्तन और साहित्य पर भी प्रभाव पड़ा। 
विशेषतया बौद्ध चिन्तन और सिद्ध साहित्य पर इन परिस्थितियों का प्रभाव दिखाते 
हुए राहुल जी कहते हैं 'बीद्ध अब भारत की किसी सामाजिक समस्या का कोई 
हल अपने पास नहीं रखते थे अब उन्हें अपनी पुरानी कमाई 
'सिद्ध साहित्य. को बैठ कर खाना था...बोौद्ध कमी कभी दिलनाग तथा 
पर अ्रसाव धर्मक्रीर्ति के प्रौढ़ दर्शन को सममने रखकर लोगों की आँखों में 
चकाचोंध पैदा करना चाहते थे, कभी योग, समाधि, तन्तर 
अन्तर, डाकिनी साकिनी के चमत्कार से लोगों को अपनी ओर खींचना चाहते 
थे और कभी सिद्धों के विचित्र जीवन और लोकभाषा की कविताओं को भी इस 
काम के लिये इस्तेमाल करते, मगर यह सब हवा में तीर चलाना था...बौद्धों के 
मस्तिष्क और हथियार कंठित हो चुके थे |! < 
इन समस्त परिस्थितियों के बीच भी सिद्धों ने पहले अपनी कृविताश्रों में 
(विद्रोह का स्वर गुंजित किया | यह राह्डुल जी भी स्वीकार करते हैं| पर उनके 
मतानुसार सिद्धों की चिन्तना को भी सामन्‍्तवादी प्रभाव स्वीकार करना पड़ा और 
श्र 
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उनके नाम पर मन्त्र तन्‍्त्र और पाखण्ड चल पड़े | गुरु की महिमा को भी 
इतना अनावश्यक महत्व दिया कि पीछे वहीं अन्धेर गरदी! का एक भारी 
साथन बन गया। उनको सीधी सादी भाषा को लोगों ने खींच खांच कर 
“सन्ध्या-भाषा बना डाला |?! $ ः 

यदि राहुल जी की इस तर्कश/खला को हम बहुत सूक्ष्म रूप में रक्खे 
तो वह इस प्रकार होगी । 

१. देश की जनता दो वर्गा में विभाजित थी, १० प्रतिशत सामन्त, सेठ 
और पुरोहित श्ार्थिक दृष्टि से सन्पन्न थे, ७० प्रतिशत किसान ओर कारीगर 
तथा २० प्रतिशत दासों का जीवन पशुओं से भी गया बीता था | क्‍ 

२. राजनीतिक सत्ता निरंकुश थी ओर आ्रामों की जनता का उस पर 
कोई नियन्त्रण नहीं था | 

३. सभी घामिक आचार्य राज्य-सत्ता के समर्थक थे और जन जीवन 
से उनकी कीई सहानुभूति नहीं थी। 

४. जनता इतनी पद्दुलित थी कि उसमें आत्मसम्मान और विद्रोह की 
सभी भावनाएं भर चुकी थीं । 

. +. इन परिस्थितियों में केवल सरहपा तथा श्रन्य कुछ सिद्धों ने रूढ़ियों 
तथा परम्पराओं के विरुद्ध विद्रोह किया किन्तु बाद में. सामन्तवाद के आगे वे 
लोग भी पराजित हो गये | 


किन्तु वेजश्ञानिक रीति से इस मत का परीक्षण करने पर हम राहुल जी 

के कथन में सबसे बड़ा अमाव ऐतिहासिक प्रमाणों का पाते हैं। उन्होंने अपने 
मत की पुष्टि के लिये बहुत कम ऐतिहासिक प्रमाण प्रस्तुत 
राहुल जी के ० हैं और यदि किये भी हैं तो वे केबल एकांगी हैं दूसरी 
सत का हैं और यदि किये भी हैं तो वे केवल एकांगी हैं। दसर 
विवेचन. कठिनाई यह है कि स्वतः उनकी भूमिका में बहुत सी 
द पारस्परिक विरोधी बातें पाई जाती हैं। वे स्वीकार करते हैं 

कि दशा बहुत उन्नत थी, फिर भी वे किसानों को निर्धन बताते हैं। वे स्वीकार 
करते हैं कि अमीरों के भोगविलास की अधिकांश सामग्री देश के कारीगर बनाते 
थे फिर भी वे कहते हैं कि कारीगरों की दशा पशुवत थी। एक स्थान पर थे 
आम प्रजातन्त्रों का जिक्र करते हैं और रपष्ट बताते हैं कि उनमें 'कोउ नुप होय 
हमें का हानी? की मनोबृत्ति विकसित कर गई थी और दूसरी ओर वे बताते हैं 
पर 
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कि उनमें से प्रत्येक को अपना तरुण पुत्र सेना में भर्ती करना पड़ता था। जहाँ | 


तक सिद्धों का संबंध है, वे एक ओर तो यह कहते है कि सिद्धों की कविता में 
अधिकतर रहस्यवाद ही मिलता है जिसकी सामन्त समाज को श्रगार और वीर 
रस की अपेक्षा कम आवश्यकता पड़ती ओर लगभग सभी कवि जनता की 
यातना पर इसलिये चुप रहते थे क्योंकि उन्हें सदा क्रूर राजदरड, छिपकर 
हत्या, भयानक यातना, सीधे शूली, देश ओर समाज से निष्कासन और अपमान 
का भय* ? लगा रहता था दूसरी ओर वे यह कहते हैं कि राजा सिद्धों की पूजा 
अर्चा में सबसे आगे रहना चाहते थे | शान्तिपा या रत्नाकर शान्ति को गौड़ 
नरेश उसी तरह आँखों पर रखने के लिये तेयार थे जैसे मालव दरबार या 
सिंहलेश्वर | ** इसी तरह उन्होंने यह भी नहीं स्पष्ट किया कि सरहपा तथा 
अन्य सिद्धों का यह विद्रोह केवल उनका वेयक्तिक विद्रोह था वे किसी ऐसे 
लोकमत का प्रतिनिधित्व कर रहे थे जो इविन के पूर्व कथनानुलार परम्परागत रुढ़ियों 
के स्तर के नीचे ही नीचे ऐसे संकट काल में वेग से संगठित होने लगता है। 
स्वतः माक्सवादी दृष्टिकोण इस बात पर स्पष्ट जोर देता है कि प्रत्येक चिन्तन- 
धारा सामाजिक शक्तियों का प्रतिफलन होती है, अतः सरहपा का सहजयान 
सरहपा की मौलिक उपज नहीं हो सकती वह किसी न किसी रूपए में सरहपा के यग 
के लोकमत की अभिव्यक्ति होनी चाहिये | इस विषय में प्र्यता मार्क्सीय 
इतिहास शास्त्री प्लेखनाव स्पष्ट कहता है 'यह देखा गया है कि महान प्रतिमाएँ 
वहीं प्रगट होती हैं जहाँ उनके विकास की अनुकूल सामाजिक परिस्थितियाँ 


होती हैं... प्रत्येक महान प्रतिभा जो वास्तव में समाज में एक प्रभावशाली शक्ति 


बन जाती है तत्कालीन सामाजिक सम्बन्धों की उपज होती है...वे स्वतः उन 
प्रवृत्तियों की निर्माण होती हैं ।! ** यदि ऐसा कोई लोकमत था तो उसका 
राहुल जी कोई उल्लेख नहीं करते हैं। इसका शायद प्रमुख कारण यह है कि 
जनता की जैसी दलित अवस्था का अतिरंजित चित्रण उन्होंने किया है, जिसमें 
जनता को केवल जीने ओर ब्याने का अधिकार था और जिसमें सामन्‍्तों का 
विरोध करने वालों को 'राजदरड, सली और भयंकर शारीरिक यातना? देने 
का विधान था, जिसमें जनता के आत्म-सम्मान की बात करना ही किजूल था, 
ऐसी व्यवस्था में लोकमत का क्‍या प्रभाव ही हो सकता था। किन्तु फिर ये 
सिद्ध इतने निर्भीक क्‍यों थे, क्‍यों गोड़ नरेश, सिंह सम्राट या मालव नरेश 
सभी इनमें डरते थे, क्‍यों इन्होंने परम्परागत धर्म के विरुद्ध आवाज बुलन्द 
रे रे 














सिद्ध-साहित्य 


इन्हें किसका बल प्राप्त था, ओर क्यों इनको वाणी में निराशाबाद नहीं था 
इसका कोई भी समाधान श्री राहुल सांकृत्यायन नहीं दे पाये हैं और न वे अपने 
मत में माक्सवादी तर्क-& खला का ही उचित निर्वाह कर पाये हैं । 


ध्यान से निरीक्षण करने पर इस उलम्मन का मुख्य कारण यह जान 

पड़ता है कि श्री राहुल सांकृत्यायन ने तत्कालीन ऐतिहासिक परिस्थिति का सम्यक्‌ 
विवेचन किये बिना ही मध्यकालीन यूरोपीय सामन्ती, समाज 

भारतीय समाज के वर्ग-संघर्ष और उसकी धामिक और सामाजिक प्रतिक्रिया 
गठन की निजी को ज्यों का त्यों तान्त्रिक काल के भारतीय समाज और 
विशेषता उसके श्रन्तर्गत रचित सिद्ध-साहित्य पर घटाने का प्रयास 
किया है। इस यांत्िक, अवैज्ञानेक और संकी-चिन्तन 

प्रणाली के कारण वे न तो मार्क्सवादी विचार-पद्धति के साथ ही न्याय कर पाये 
हैं ओर न सिद्ध-साहित्य की सामाजिक पृष्ठभूमि के ही साथ जिस प्रकार की 
सामाजिक व्यवस्था और सामन्ती शोषण उन्होंने मध्यकालीन भारत में परिकल्पित 
किया है वह वास्तव में इस रूप में भारत में कभी था ही नहीं | इसे न केवल 
भारतीय इतिहासज्ञों और विशिष्ट विदेशी विद्वानों ने ही स्वीकार किया है, वरन्‌ 
गम्भीर माक्संवादी चिन्तकों ने भी स्थान-स्थान पर इस तथ्य को स्वीकार करते 
हुए. कहा है कि भा-त के इतिहास में वर्ग-संघर्ष का रूप बहुत कुछ भारतीय 
समाज की क्ृषि-प्रधान आर्थिक व्यवस्था, आम-जनतन्त्र और भूमि पर जनता 
. के अधिकार के कारण संशोधित रहा है। स्वतः माक्‍्स ने केवल भारत वरन्‌ 
अधिकांश एशिया में ग्रामों की आर्थिक स्वाधीनता और भूमि पर जनता के अधि 
कार की ओर ध्यान आकर्षित करते हुए लिखा था : ' 
. वास्तव में समस्त पूर्वी देशों को. समझने की कुजी है भूमि पर स्वत्वा- 
घिकार का अभाव । इसी में उसका राजनीतिक और धार्मिक इतिहास निहित है। 
लेकिन;यह हुआ केसे कि एशियायी लोग सामन्‍्त काल में भी भूमि को राजसत्ता 
के अधिकार म॑ जाने से बचा ले गये ” उसी पत्र में वह आगे पर्वीय समाज व्य- 
 वस्था-को इस विशिष्टता के दो कारण बताता है। पहला तो यह कि भारत में 
जनहित के समस्त कार्यों का उत्तरदायित्व केन्द्रीय सरकार के हाथ में रहता था 
ओर दूसरे"ग्राम जनतन्त्र अपने में सबंथा स्वतन्त्र सत्ता होते थे जिन पर राज- 
शक्ति का कुछ वश नहीं चल पाता था [१३ इसी मत का समर्थन प्रख्याव 


प्प्ड 





साम्राजिक पृष्टभूमि 


सोवियट भारतवेत्ता डी० ए.० सुलेकिन करता है और वह भी इस बात को स्वी- 
कार करता हें*४ कि भारत में दास-प्रथा का विकास और सामनन्‍्तो शोषण इस 
कारण आगे नहीं बढ़ा कि ग्राम पंचायतों के अन्दर दास और दासों पर अधिकार. 
रखने वाले सामन्तों को पारस्परिक सहयोग और नियन्त्रण में रहना पड़ता था। 
इसी कारण यहाँ कभी सामन्ती सत्ता उतनी निरंकुश नहीं हो पाई । 


भारतीय आर्थिक व्यवस्था की इसी विशेषता की उपेच्षा कर जाने के 
कारण यूरोपीय सामन्ती व्यवस्था को ही भारतीय परिमाषाश्रों में अनुवादित कर 
देने की शोघ्ता के कारण राहुल जी उस लोकमत और उसकी शक्ति की ओर 
समुचित संकेत नहीं कर पाये जिसकी ओर आचार्य द्विवेदी ने संकेत किया है| 
उनके तकों के अन्तर्विरोध का भी मूल कारण यही हैं ।*० वास्तविकता यह है 
कि भारतीय आर्थिक व्यवस्था के कारण यहाँ की जनशक्ति कभी भी उतनी पद्‌- 
दलित नहीं रही जितना राहुल जी ने चित्रित किया है, चिन्ता-स्वातन्त्रयः उतना 
दर्डनोय नहीं था जितना उन्होंने बताया है और विशेषतया पूर्वी भारत में उस 
काल में लोकमत अपने प्रभाव को क्रियात्मक रूप से प्रत्येक सांस्कृतिक दिशा में 
प्रतिष्ठित कर रह्य था । इसके बारे में जान इर्विन स्पष्ट रूप में लिखता है :-- 


“भारतीय लोकपरम्परा का ऐतिहासिक महत्व अत्यन्त स्पष्ट रूप से बंगाल 
में परिलक्षित होता है जहाँ उसको जड़ अब भी मजबूती से लोक-जीवन में हैं । 
यहाँ यह परम्परा ८ वीं से १० वीं शताब्दी के काल से प्रारम्भ होती हैं जब पाल 
वंश के अन्तर्गत पहली बार समस्त ग्रान्‍्त का एकीकरण हुआ था और इस पर- 
म्परा का पूर्ण विकास १४ वीं और १८ वीं शती के मध्य में हुआ | यह विकास 
वेष्णव और शाक्त जैसे लोकप्रिय सम्प्रदायों के विकास का समकालीन था। ये 
सम्प्रदाय ब्राह्मण धम की अनुदारता के विरुद्ध व्यापक जन-विद्रोह के रूप में 
जनता द्वारा उत्साह से अपनाये गये । ये साम्प्रदायिक आन्दोलन रहस्यवादी 
प्रकृति के थे और जाति तथा अन्य संकीर्ण परम्पराश्रों के विरुद्ध व्यक्ति को पूर्णंता 
प्राप्ति की वेयक्तिक निजी स्वतन्त्रता देकर ब्राह्मण कर्मकांडियों को खुली चुनोती 
दे रहे थे | इस प्रकार जन-संस्कृति मुख्य वाहन बन गई जिसके द्वारा ये धार्मिक 
विद्रोह जनता में फैल गये और कुछ दिनों में इन्हीं साम्प्रशयिक आन्दोलनों की 
भाँति जन-जीवन भी उच्चवर्गीय जीवन-पद्धति के विरोध का माध्यम बन गया। 
उसका परिधान सदेव एक सशक्त मानवतावाद रहा जिसमें जीवन को यथावत 
य्प्द्‌ 
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स्वीकार करना और उसका उपभोग करना उचित माना गया। यह धारणा 
पुराने कट्टरपन्थी तप और वैराग्य की सर्वथा विरोधिनी थी [# रब... 
जान इरविंन बौद्ध तान्निक सम्प्रदायों और सिद्ध-सम्प्रदाय का उल्लेख 
नहीं करता है किन्तु वह इस लोकमत के उद्भव और शक्तिशाली होमे का 
उद्गम काल वही निर्णोत करता है जो सिद्ध साहित्य का प्रारम्भिक काल है 
अर्थात्‌ पाल-बश | हम पहले ही देख जुके हैं कि सिद्ध-साहित्य का सृजन 
+जखतः पाल-वंश के संरक्षण में हुआ है और उसका विकास भी मगध, बंगाल, 
कामरूप तथा उड़ीसा में हुआ है और इन्हीं क्षेत्रों में लोकमत की प्रचलता बताई. 
| है। इस प्रकार सिद्ध-साहित्य बहुत अंशों तक लोकमत का वाहक रहा हो 
इसको सम्भावना बढ़ जाती है | द क्‍ 


हमें यह देखना चाहिये कि मध्यक्ालीन आशिक, सामाजिक और राज- 
नीतिक परिस्थिति में वे कौन से तत्व थे जिनके कारण उस समय लोकशक्ति 
इतनी प्रत्रत्त हो गई थी । 


मध्यकालीन भारत की सामाजिक अवस्था का विश्लेषण करने में एक 

विशेष कठिनाई इसलिये उपस्थित होती है कि मध्यकाल में और विशेषतया हर्ष 
ली के बाद आने वाले, मस्ठुत प्रबन्ध के विवेचन काल में किसी 
गाज एक केन्द्रीय सत्ता के न होने के कारण सभी प्रान्तों और 
अवस्था देशों में विभिन्न रूप में सामाजिक तथा आश्िक विकास हो 
द _+ ॥। इसीलिये इस निरूपण में यह अधिक वेजञानिक 
होगा कि मध्यकालीन भारतीय समाज की तामान्य अवस्था का चित्रण करते हुए 
हम विशेष ध्यान पूर्वी भारत की. तत्कालीन अवस्था पर दें क्योंकि वहीं सिद्द- 
साहित्य का विकास हुआ था।.._ द द द 
...._ जहाँ तक आर्थिक व्यवस्था का रन था लगभग समस्त भारत की आधरिक 
व्यवस्था में ग्रामों का ही अ््ुखतम महत्व था ! 'र्तीं भारत में भी दूर दूर तक 
फैली हुईं शस्य श्यामला भूमि में ग्राम बसे हुए थे । ये ग्राम देश के सारे प्रबन्ध, 
राजनीति, व्यवसाय और संस्कृति की इकाइयाँ थे। जहाँ तक इन आमों के भोगो- 
लिक गठन का प्रश्न है, भारतीय ग्राम 33 पारचात्य देशों की भाँति खलिहानों 
में अलग-अलग नहीं बसे होते थे। कुछ पाश्चात्य देशों की भाँति खलिह-ों 
में अलग-अलग , हीं बसे होते थे। कुछ पाश्चात्य देशों में कृषि की अपेक्षा 
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चरागाहों पर पशु तथा कृषक दोनों ही अधिक निर्भर होते हैं | अतः वे सब अपने 
अपने खलिहानों ओर चरागाहों म॑ अलग-अलग घर बना कर रहते हैं । पूर्वी 
भारत ओर लगभग समस्त भारत में ग्राम-भूमि ३ भागों में बंटी रहती थी : गोचर, 
भूमि, क्षेत्र भूमि तथा वस्तु । गोचर भूमि चरागाहों को कहते थे, क्षेत्र भूमि में 
खेत रहते थे और वस्तु ग्राम का वह मूमिभाग होता था जिसमें सभी रहा करते 
थे। इनके बीच-बीच गर्त, पोखर और सूखे गड्ढे वाले प्राकृतिक नाले और 
कृत्रिम नहरें तथा गोपथ हुआ करते थे ।*४ ग्रामों के इस गठन का सद्यः प्रभाव 
यह हुआ था कि लोग एक साथ रहते थे अतः उनकी सामाजिक समवेदना 
अधिक विकतित थी, एक दूसरे के सुख दुख में सहभागी हुआ करते थे, उनके 
उत्सव, पर्व, संस्कार और धामिक अनुष्ठान भी केवल वेयक्तिक या कोटुम्बिक 
मात्र न होकर समस्त ग्राम की जनता से सम्बद्ध होते थे | इसी कारणु जनशक्ति 
कृभी भी बिखर नहीं पाई थी । 

जनता के जीविकोपाजन का मुख्य आधार कृषि थी। कृषि को मंहत्व॑ 
कितना श्रधिक था यह इससे भी प्रतीत होता हैं कि उस समय की राजसत्ता 
कृषि के विकास में सदैव तत्पर रहती थी। नहरों, तालाबों और कुश्रों द्वारा 
सिंचाई कराने दा प्रबन्ध सरकार द्वारा होता था। बहुत से तालाब और बाँध 
मौर्यकाल में ही बनवाये गये थे ओर तत्कालीन सरकारें उनकी मरम्मत करवाया 
करती थीं [** नहरें आदि निकालने का शिल्प हमारे यहाँ पहले ही बहुत उन्नत 
हो चुका था। कल्हण को राजतरंगिणी? में इस प्रकार के एक कुशल शिल्पी 
सूर्य का उल्लेख मिलता हैं। काश्मीर के राजा अवन्तिवर्मंन ने संकट काल में 
सूर्य को बुलवा भेजा । सूर्य ने वितस्ता के पानी को नहरों में काट कर बाढ़ द्वारा 
आये हुए, संकट का निराकरण कर दिया | यही नहीं उसने गत्येक ग्राम की भूमि 
का परीक्षण कर उसको आवश्यकता के अनुमान से जल वहाँ पहुँचाया | कल्हण 
के शब्दों में नदियों को इस तरह नचाया जैसे 'सपेरा साँपों को नचाता है |?*५ 

इस प्रकार हम देखते हैं कि कृषि को सदैव राजकीय संरक्षण प्राप्त रहता 


था । केन्द्रीय सरकार का यह प्रमुख कतंव्य होता था कि वह कृषि की उन्नति करती _ 


चले | इसके अतिरिक्त तत्कालीन वाडममय में भी हमें कृषि कल्ला तथा उससे 
सम्बद्ध प्रसंगों पर इतनी क्ृतियाँ मिलती हैं कि उनसे ज्ञात होता है कि कृषि में 
कृषक रुचि लेते थे, वे केवल दास नहीं थे और उसे कला मानते थे | पादप 
_ विवक्षः, वक्ष दोहदः, बन्षायुवेंदः, शस्वानन्दः, 'कृषि-पद्धतिः, और कृषि संग्रह? 
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मै. 
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सिद्ध-सा हित्य 


आदि ग्रन्थों के अतिरिक्त पशुपालन तथा पशुओं की नस्ल और जाति के संबंध 
में भी काफ़ी साहित्य मिलता है। 3" यहाँ तक कि लोक-जीवन के पर्व और 
विशेष समारोह भी कृषि से ही सम्बद्ध थे और अधिकांश देवता जो उन पर्वों के 
अधिष्ठाता थे प्रत्यक्ष अथवा अप्रत्यक्ष रूप से कृषि से ही सम्बद्ध थे | ये पर्व ऐसे 
थे जो हिन्दू, बौद्ध तथा सभी घर्मावलम्बियों द्वारा समान रूप से मनाये जाते थे । 
इस प्रकार के पर्वों में शक्रोत्थान का विशेष महत्व है जिसमें इन्द्र को पूजा होती 
थी | इसी प्रकार का उत्सव शबरोत्सव था जो निस्सन्देह आदिवासी शबरों का 
उत्सव रहा होगा । उसमें जनसाधारण पत्तों के वेश परिधान अहण कर उन्मत्त 
होकर आनन्द मनाते थे। कुछ उत्सव फ़तलों और ऋतुओ्नों से भी सम्बद्ध होते 
थे जैसे चेत्र का काम-महोत्सव या होली और कुछ उत्सव फ़सल के बाद ब्रिक्ती 
से आने वाली वार्षिक आय के स्वागत में होते थे जैसे कार्तिक की बूत प्रतिपदा 
जिसमें आने वाली लक्ष्मी का उपयोग दूत क्रीड़ा में होता था ।३* 


जनता को भूमि पर जैसे अधिकार यहाँ प्राप्त थे वैसे सामंती युग में यूरो- 


पीय देशों में नहीं थे । अन्ततोगत्वा राजसत्ता ही भूमि की स्वामिनी मानी जाती 
थी किन्तु भूमि के विषय में जो परम्पराएँ' प्रचलित थीं उनसे राजसत्ता कभी भी 
निरंकुश नहीं हो सकती थी । ताम्रलेखों से यह भी ज्ञात होता है कि कुछ केवल 
बेदखल और कुछ केवल कर्मी कृषक भी होते थे | ऐसा भी उल्लेख मिलता है 
कि अक्सर कुछ वर्ष तक कर न देने पर भूमि किसान से छीन ली जाती थी 
ओर फिर नीलाम कर दी जाती थी । किन्तु ऐसे अवसरों पर भूमि का हस्तान्तरण, 
बेदख़ली, पुनर्विकव आदि राज्य के अधिकारी नहीं वरन स्थांनीय ग्राम-सभाएँ: 
करती थीं जो स्वतः प्रजातान्त्रिक सभाएँ होती थीं ।३- वैसे राज्य, भूमि आदि 
दान कर सकता था किन्तु वह कभी भी कृषकों से छीन कर भूमि दान नहीं करता 
था। एकताम्रपत्र जो लगभग ७वीं शती का है ऐसी दान भूमि का मनोरंजक उल्लेख 
करते हुए बताता है कि जो भूमि अप्रदा (बसने के अयोग्य), अप्रहता (कृषि के 
योग्य) तथा खिल (बंजर) है, ऐसी भूमि बौद्ध संघ को दान की गई |33 

. सिद्धान्त रूप से भूमि का स्वामी कोई भी क्‍यों न माना जाय, किन्तु, 
आशिक स्थिति को वास्तविक रूप से लगान व्यवस्था प्रभावित करती है। भूमिकर 
प्राचीन भारतीय परम्परा के अनुसार अधिकृत भूमि के क्षेत्रफल के अनुपात से 
न लिया जाकर उपज के अनुपात से लिया जाता था। वैसे इन करों के अलावा 
चाट तथा भट कर कृषकों को देने पड़ते थे जिनमें से प्रथम तो राजागमन के: 


म्म्प्ल 
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समय लगता था और द्वितीय ग्राम के निकट से किसी सेना के गुजरने पर | 
किन्तु इनके अतिरिक्त सेनाओं अथवा राज्याधिकारी को ग्रामीण जनता के साधा- 


रण जीवन में हस्तक्षेप करने का कोई अधिकार नहीं था | दान की हुई भूमि तो 


बिल 


अभट-चाठ-प्रवेश्य! मानी जाती थी। वेसे ये भट कभी-कभी ग्राम निवासियों 
को सताने का भी प्रयास करते थे तो ग्राम निवासी इनकौ निरंक्रुशता का बराबर 
सामना करते थे [२४ 

विशेषतया हमारे विवेच्य काल में पूर्वी भारत में पाल-बंश ने भूमि व्य- 
वस्था में कई सुधार किये थे । इन्होंने घोषित किया था कि भूमि 'सादशापचाराः 
परिहत सवपीड़ाः अकिंचित गग्रह्माः भूमिच्छिन्द्र न्‍्यायेन आचन्द्राकंक्षित समकालम? 
है। अर्थात्‌ 'जब तक सूर्य और चन्द्र हैं तव तक यह भूमि दश ग्रकार के अति- 
चारों से मुक्त है, पीड़ाओं से मुक्त है, अदेय करो से मुक्त है [? इस नये निविधम. 
के बाद जनता को आथिक अवस्था और भी सुधर गई | इसके अतिरिक्त उन्हंनि 
अक्षयनिविधर्म अथवा, अप्रदाधम की भी घोषणा की जिसके अनुसार जिसको 
भूमि दी जाय वह जब तक चाहे उसका उपभोग कर सकता है किन्तु उसका 
विक्रय नहीं कर सकता या उसे रेहन भी नहीं रख सकता। यह नहीं कहा जा 


सकता कि यह धम (भूमिव्यवस्था) केवल राज्य द्वारा प्रदत्त भूमि पर ही लागू 


होता था या समस्त भूमि पर, किन्तु इतना स्पष्ट है कि पाल-वंशी राजाओं ने 
कृषक की भूमि को और भी सुरक्षित बना दिया। कृषक में अपनी भूमि, उसके 
उत्पादन तथा उसके उपभोग के प्रति एक स्वस्थ ममता तथा अभिमान जाग 
गया [२५ 


इस प्रकार हम देखते हैं कि कृषि की समुन्नत अवस्था तथा कर-व्यवस्था 
दोनों ही इस प्रकार की थी कि जनशक्ति को बहुत बल प्राम्त हो गया था 
तीसरी वस्तु जिसने जनशक्ति को बहुत बलशाली बना रक्‍्खा 
प्रास-संगठन था वह थी भारत की ग्राम सभाएँ। ये ग्राम-सभाएँ ही 
वास्तव में वास्तविक शासक हुआ करती थीं और ये केन्द्रीय 
सत्ता से सवंथा सवतन्त्र संस्थाएं होती थीं। किन्तु इनका चुनाव प्रजातान्त्रिक 
रूप से होता था, यहाँ तक कि घड़ों में ठीकरियाँ डाल कर गुप्त मतदान की 
प्रथा भी उस समय प्रचलित थी | 3३४ | 
जातियों की सापेक्ष स्थिति की दृष्टि से अगर हम देखें तो ख्थूल तौर पर 
० 











सिद्ध-साहित्य 


अपश्न श काल में हमारे समाजगठन में बहुत सी नई जातियों का समावेश हुआ 


है, बहुत सी जातियों के सामाजिक स्तर बदले हैं, बहुत सी 


निम्त-बर्ग तथा पुरानी जातियों का सम्मिश्रण हुआ है और कुल मिला कर 


८७ +७ 


पनिम्न-जातियां अन्य कालों की अपेक्षा इस काल में कुछ दिनों के लिये बहुत 


सी ऐसी जातियों का आर्थिक और राजनीतिक प्रभ॒त्व रह है 
'जो ब्राह्मणों द्वारा तिरस्कृत और हेय समझी जाती रही हैं । 
इसका प्रमुख आर्थिक कांरण यह प्रतीत होता है कि ज्यों ज्यों नगरों का 
विकास होता गया और विदेशों से व्यवसाय की बृद्धि होती गई सत्यों त्यों वैश्य 
कृषि तथा शिल्प छोड़ते गये, त्यों स्यों शूद्र उन्हें अपनाते गये यहाँ तक कि हे न- 
सांग उन्हें कृषक ही कहता है। थे निम्न जातियाँ समाज के आर्थिक उत्पादन में 
विशेष योग देते हुए उन ब्राह्मणों को हेय दृष्टि से देखती होंगी जो स्वतः कोई 
भी उत्पाइन श्रम न करते हुए. केवल दानबत्ति पर जीवित रहते थे । 
तझय उस समय चिन्तक न रहकर राज्याश्रित कर्मकाएडी पुरोहित 
सात्र रह मया था। वह दान की भूमि का उपयोग करता था | बह लोभी और 
कायर हो गया था। स्वयम॒ वाण ने हर्षचरित में कहा है निरमिमानी राजा ओर . 
लीभरहित ब्राह्मण मिलना कठिन है $< और युद्ध के समय ब्राह्मण की 
वीरता का तो वाण ने अद्भुत चित्रण किया है। जिस समय हर शत्रु पर 
अक्रमण करने के लिये अ्रपनी सेना सहित प्रस्थान कर रहा था उस समय 
इक्षों की चोटियों पर खड़े होकर कांपते और चीखते हुए, योद्धा बीर ब्राह्मण को 
कंचुकी डण्डे द्वारा उतारने का प्रयास कर रहा था | 3५ द द 
किन्तु यह विद्रोह केवल तत्कालीन आर्थिक कारणों से ही नहीं था। इस 
के पीछे एक पुरानी विरोध-परम्परा चली आ रही थी, ऐसा लगता है। पूर्वीय 


(० 


अदेश के मगघ, विदेह आदि प्रान्त के निवासी बाद में वे दिक संस्कृति के प्रभाव 


में आये ये और उन्होंने कभी भी पूर्णतया अपने को समर्पित नहीं किया था। 
विशेषतया उनकी अब्राह्मण जातियाँ बहुत पहले से ब्राह्मण विरोधी रही हैं और 
ब्राह्मणों की सत्ता उस रूप में नहीं स्वीकार कर पाई । बौद्ध-साहित्य में स्थान- 
स्थान पर इस भावना को ग्रतिच्छाया दीख पड़ती है। उद्दालक जातक में जन्म 
से वर्ण का निषेध किया गया है । मधुरा सुत्त, मज्किम निकाय में मधुरा अवन्ति- 
उत्र समय काच्चाअ्न से पूछता है ब्राह्मण अपने को श्रेष्ठ कहते हैं.। अपने को 
गौर अन्य को श्याम वर्ण कहते हैं । ठम्हारा क्या मत है |? तो समण जातिगत 
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बे #॥ 


श्रेष्ठता का निषेध करते हैं। *? दीघ निकाय से तो यहाँ तक ज्ञात होता है कि 
कोशलराज जब ब्राह्मण प्रजा से मिलते थे तो उनका मु ह तक नहीं देखते थे । 
बीच म॑ पर्दा डलवा दिया जाता था | 
कहीं कहीं इन जातियों का ब्राह्मण विरोध दूसरे रूप सें प्रगट होता था | 
वे स्वतः अपने को ब्राह्मण कहने लगती थीं | आचाय त्षितिमोहन सेन का मत 
है कि उस समय इतनी रूढ़ जाति व्यवस्था नहीं थी । बहुत सी जातियों का पद 
उठता गिरता रहता था | बहुत सी नीची जातियाँ ब्राह्मण बन गई थीं। इन 
जातियों में बहुत से कृषक भी थे । ४९ डोम और चमार भी अक्सर अपने पूर्वजों 
के ब्राह्मण होने का दावा करते थे। यद्यपि यह कथाएं पंजाब में मिलती हैं 
किन्तु दतत्व की दृष्टि से बंगाल के ब्राह्मणों की निकटता पंजाब के ब्राह्मणों से 
बहुत अधिक है। 5३ बहुत से ब्राह्मण ऐसे भी थे जो अपने को ब्राह्मण कहते 
थे किन्तु अन्य ब्राह्मण उन्हें ब्राह्मण नहीं स्वीकार करते | ऐपे ब्राह्मणों को अक्सर 
अनायों का ब्राह्मण कहा गया है। ऐसे ही ब्राह्मण बाद में भी तान्त्रिक तथा तथा- 
थित वेद-वाहय साधनाओं ओर अनुष्ठानों को संरक्षण प्रदान करते रहे | ४ 
तन्त्रों में अक्सर ऐसे ब्राह्मणों के विषय में मनोरंजक बातें मिलती हैं | 
पहले वे लोग वामाचार में कम भाग लेते थे, इस सीमा तक वे निम्न वर्ग से 
अपने को अलग रखना चाहते थे | इसी कारण से तनत्रों को दो पद्धतियाँ स्वीकार 
की गई थीं, दक्तिण -वाम जिनमें से दक्तिण साल्विकी पद्धति थी और ब्राह्मणों द्वारा 
अहरणीय थी । बाद में यह भेद भी हटा दिया गया और यह सिद्धान्त निकाला गया 
कि भेरवी चक्र में प्रवृत्त होते समय कोई वर्ण नहीं रह जाता; निद्ृत्त होने के बाद 
पुनः वर्ण की साथकता हो जःती है 
किन्तु तन्‍्त्रों में अधिकांश ब्राह्मण ऐसे थे जो रुढ़िवादी ब्राह्मणों द्वारा 


|| _एह/ताक अल»: कस ३० कि ५ ३ एक ०० 4 फकन १2 कन्या क 


हझगणों को विवजित किया गया था जो रुूढिवादी दृष्टिकोण से आधार-भ्रष्ट थे 


न काटामसभक॥त++ााक आर पुत/ नरक ल-+घ8॥ ४१ नाथ 


अथवा आंयथक पेशे और सामाजिक दृष्टि से निम्न वर्ग के साथ थे । 


#३२०१७७५०७५,+०९३॥७०।- २०4 
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प्रचलित हो गया था। इसके बहुत उल्लेख मिलते हैं कि ब्राह्मण वैलकार, व्याध 
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आदि का पेशा अपना लेते थे । यह रीति बहुत दिनों से प्रचलित थी और ऐसे 


आंह्षणों को शुद्ध कर्मकारडी ब्राह्मण अच्छी दृष्टि से नहीं देखते थे" और उन्हें _ 





मत 


१ 











 सिद्ध-साहित्य 


अपना समकक्ष नहीं मानते थे। मनुस्द्धति में कहा गया है कि श्राद्ध में ऐसे 


उसके ० क०४४>>+-+क-भ०4 यमन अमन १ एएााााशाणाआ 
अल जिकीज 


ब्राह्मणों को न बुलावे जो कितब, मांसविक्रयी, पशुपाल और तैलिक हों ।४० इसी 
: प्रकार कुसीद-जीबी, पशुपालक, सोमविक्रयी, तैलकार धनुषवाण बनाने वाला 
पक्षी पालने वाला, नहर आदि का निर्माण करने वाला तथा सोमविक्र ता 
व्यवसायों वाले ब्राह्मणों को भी श्राद्ध भोजन में निषिद्ध ठहराया गया है ।४६ 
इससे स्पष्ट है कि ब्राह्मणों का बहुत बड़ा भाग शुद्ध कर्मकाण्ड और पौरोहित्य 
गरीड़' कर कृषि और अन्य व्यवसायों को अपना चुका था और अनुदार उच्च वर्गीय 


ब्राह्मण उन्हें हेय दृष्टि से देखता रहा होगा। पूर्वीय प्रान्तों में यह व्यवसाय- 





उनका जीवन, उनकी चिंतना सभी उन्हें अनुदार ब्राह्मण कमंकाएड से अधिक 
मानवीय स्वस्थ और सहज लगती थी और स्पृष्ट है कि सरहपा आदि उसी प्रकार 
के लोक-जीवन के साथ चलने वाले विद्रोही ब्राह्मण थे। उनके अतिरिक्त भी 
बहुत से सिद्ध या तो इन्हीं जातियों में उत्पन्न हुए थे या उन्होंने उन्हों का रहन- 
सहन और व्यवसाय भी अपना लिये थे । इस बिषय में डा० बागची का एक मत 
है जिस पर विचार कर लेना आवश्यक है| उनका यह कहना है कि इन अधि- 
कांश सिद्धों का नाम चर्या का नाम था और ये चर्याएँ केवल योगचर्याश्रों का 
संकेत करती थीं अतः यह आवश्यक नहीं कि ये सिद्ध उन निम्न जातियों के हों 
जिनका संकेत उनके नामों से मिलता है।*७ किन्तु जेसा कवि हम पहले विचार 
. कर चुके हैं कि स सक्य सूची में अधिकांश सिद्ध जन्मना शूद्ध, या क्षत्रिय बताये 
गये हैं और कुछ सिद्धों ने निम्न वर्ग की स्त्रियों से विवाह कर उनकी आजीविका 
अपना ली थी। सरहपा अपनी महामुद्रा साधना विवाह के उपरान्त तिल कटने 
लगे थे । इस प्रकार रोटी ( या रोज्नी ) और बेटी दोनों ही दृष्टि से ये सिद्ध इ 
_अमजीवी जातियों के साथ थे और आचाय सेन ने रोटी और बेटी इन्हीं दो तत्वों 
को भारतीय जातिभेद्‌ का आधार माना है ।*< 

ये जातियाँ न केवल आर्थिक दृष्टि से अ्रधिक पुष्ठ थीं, वरन्‌ राजनीतिक 
सत्ता भी उस समय इन्ही के हाथ में आ रही थीं | पाल-वंश अब्राह्मण वंश था 


और, 'मंजुश्री मूलकल्प? के अनुसार 'दासजीवी? था, इस पर हम विचार कर चुके: 
. हा 
श्र 
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हैं | कामरूप में भी १०वीं शती में ब्रह्मपाल नामक शासक जनता द्वारा चुना 
गया जो भगदतत का वंशोद्भव था और मगदत्त की परम्परा निस्सन्देह अवैदिक 
ओर अभारतीय बताई गई है । ** इन राजवंशों ने भारतीय सहिष्णुता की 
परम्परा निबाहते हुए ब्राह्मणों का भी आदर किया और प्रख्यात सम्राट घर्मपाल 
का मन्नत्री ब्राह्मण ही था किन्तु इन्होंने जन-सस्कृति जन-कला और जन-भाषा 
को भी प्रश्नयः दिया। घर्मपाल के समय में जिस सोमपुरी बिहार के उद्धार का 
उल्लेख पीछे किया जा चुका है वह बड्ाल के पहाड़पुर के निकट था | पहाड़पुर 
के पुराने मन्दिरों तथा बिंहारों में जो कला उपलब्ध है वह निस्सन्देह लोक-कला 
है | उसके विषय में प्रख्यात कलाविंद्‌ नीहाररंजन राय का मत है कि 'पहाड़पुर 
में प्राप्त “वीं शताब्दी की स्थापत्य कला का मूल स्वभाव लोकपरक है और उसकी 
प्रमुख प्रेरणा सीधी सादी आम निवासी जनता की मनोइत्ति और कल्पना से उद्‌- 
भूत हुई है “वास्तव में राजसत्ता जनशक्ति से प्रभावित होने के कारण लोका- 
श्रयी हो गई थी लोकपीड़क नहीं, और लोकमत इससे प्रोत्साहन पाकर धर्मसाधना 
ओर धार्मिक साहित्य पर गहरा प्रभाव डाल रहा था। समाज-पद्धति और उनके 
नियमों की ओर भी वे जागरूक थीं। इन निम्न वर्ग की जातियों में जो अपनी 
विचित्र गाथाएँ: और किम्बदन्तियाँ प्रचलित थीं उनमें कभी कुछ बड़े ही विचिन्न 
तत्व ऐसे मिल जाते हैं जो इस ओर संकेत करते हैं कि ये जातियाँ मनु द्वारा 
निर्धारित नियमों से असन्तुष्ट हैं और एंक ऐसी जीवन पद्धति के प्रति उनका 
विशेष आग्रह है जो प्रवृत्तिमुलक हो । परवर्ती सहजिया कथाश्रों में से एक कथा 
के अनुसार ब्रह्मा के दो पुत्र थे मनु और प्रख्यात योगी जड़मरत। मनु ने 
मनुस्म॒ति लिख कर वर्णाश्रम और वाह्माचारों का विधान किया | भरत रेवातट 
पर एक गुफा में ध्यान करने गये । वहाँ उन्होंने एक चरवाहे को अपनी प्रेमिका 
के साथ सहज प्रणय-केलि में तल्‍लीन देखा | उन्हें बड़ा आश्चर्य हुआ। वे 
नारायण के पास गये तो नारायण भी उन्हें अपनी शक्ति के साथ मिले । तब 
वे लौट कर आये और उन्होंने इस रागात्मक सहज जीवन पद्धति का प्रचार 
किया ।** इस कथा में मनु द्वारा निर्धारित जीवन-पद्धति के प्रति असन्तोष को 
सुंदर ढंग से रक्खा गया है। 

आगे के अध्यायों में सिद्ध-साहित्य के सिद्धान्त-पक्ष तथा काव्य-्पक्ष का 
विवेचन करते समय हमने उन तत्वों की ओर विशेष|संकेत कर दिया है जो लोक- 
धर्म के प्रभाव से आये हैं । महायान का सारा आन्दोलन लोक-परैक था, तन्‍त्रों, 
हरे 
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की पद्धतियों में कैसे निम्न बर्ग तथा विद्रोही ब्राह्मणों ने अवैदिक देवताओं ओर 
ः अनाये पद्धतियों को वैदिक देवताओं और ब्राह्मण कर्मकाएड की समकछता में 
प्रतिष्ठित कर दिया, वज््यान में कैसे शूल्य को नकारात्मक भावना की अपेक्षा 
विज्ञानवाद की तथता को प्रथम स्थान मिला, मन के मारण की साधना में केसे 
अभावात्मक शून्य की अ्रपेज्ञा भावात्मक महाराग को प्रश्रय मिला, कैसे साधना- 
पद्धति में आधिक जीविकाएँ भी आध्यात्मिक चर्या के रूप में स्वीकृत हुई, उप- 
लब्धि में नकारात्मक निर्वांण की श्रपेज्ञा देह को समस्त तीर्थों का आलय माना 
जाने लगा ओर किस प्रकार उनकी यह साधना केवल भोगवादी साधना न होकर 
राग द्वारा राग की अनासक्ति की साधना थी, इसकाविस्तृत विवेचन आगे के 
अध्यायों में है । कु 

कुछ तत्व अवश्य ऐसे हैं जो लोक-परक व्याख्या को सीमाबद्ध' कर देते 
हैं--उनकी ओर प्रारम्भ में ही संकेत कर देना आवश्यक है। उनमें से प्रथम है 
सिद्धों की साधना पद्धति में व्यक्ति का महत्व | लोकपतक्त का प्रभाव होते हुए भी 
व्यक्ति इतना महत्वपूर्ण क्‍यों हो गया था इसका कारण भी तत्कालीन समाज 
पद्धति से घनिष्ट रूप से सम्बद्ध है। 


त्टिश इश्डोलोजिस्ट ग्रप जो भारतीय सामाजिक इतिहास का अध्ययन 
. कर रहा है उसको प्रपुख सदस्य जान इविन का कथन हैं कि सामन्ती समाज में 
' लोक-संस्कृति को प्रमुखता तभी मिलती है जब कि देश क॑ 
लोकमत की आशिक व्यवस्था सुगठित और स्वाघीन हो, कृषि और शिल्प 
अभिव्यक्ति के का निकट्तम सम्बन्ध हो ओर समाज छोटे-छोटे स्वाधीन गणों 
ख्प में विभाजित हों । ऐसी परिस्थितियों में उच्चवर्गीय सत्ताश्रों 
ओर लोक-प्रचलित सांस्कृतिक शैलियों में स्पष्ट विभाजन रेखा 
दीख पड़ती है, किन्तु उसके लिये आवश्यक है कि जनता को इतनी स्वाधीनता 
हो कि वह उच्चवर्गीय अनुदार मान्यताओं का विरोध कर सके |७* ऐसी परि- 
स्थितियों में लोक-संस्कृति उच्चवर्गीय निराशावादी जीवन विमख दृष्टिकोण को 
त्याग कर, जीवन के स्वस्थ उपभोग का सन्देश देती है, मानवतावादी दश्कोण 
अपना कर, तप, कष्ट-साध्य साधनाएँ और वेराग्य का निषेध कर पन्नत्ति मार्ग 
अहण करती है |५३ किन्तु इन सभी मध्यकालीन, लोकपरक साधनाओं में वैय- 
क्तिक साधना पर जोर दिया गया है, व्यक्ति प्रमख है इसका भी सम्भवतः यही 


ध्ड 
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कारण है कि उत्पादन के उस रूप में अधिकांश शिल्पी स्वतः शिल्प की पूरी 


प्रणाली स्वयं सम्पन्न करते थे । स्वयम्‌ विक्रेता भी थे । इसी कारण घमर्म-साधना 


में भी व्यक्ति को ही महत्व मिला हुआ था क्योंकि उस जीवन-प्रणाली में प्रत्येक 
व्यक्ति अपने में कमोबेश एक पूर्ण इकाई बन गया था ।"* यद्यपि वह बेयक्ति- 
कता अस्वस्थ समाज-विरोधी वैयक्तिकता नहीं थी क्योंकि सामाजिक उत्पादन में 
वह व्यक्ति एक महत्वपूर्ण इकाई था | अतः मध्यकाल में धर्म व्यक्ति को केन्द्र 
बनाकर चलता था और लोकपक्ष को अभिव्यक्ति देने वाला धर्म जाति व्यवस्था, 
: नैतिक मर्यादा, सामाजिक अनुशासन सभी को व्यक्ति के आगे गौण मानने 
लगता है | व्यक्ति को यही अन्यतम महत्ता सिद्ध पुरुषों, नाथों, यतियों या सनन्‍्तों 


की अलोकिक चमत्कार शक्तियुक्त कल्पना के रूप में लोकमानस में प्रतिष्ठित हुई 


| व्यक्तिगत साधक को वज्र्सत्व या आदिनाथ, या स्वतः हरि के, समकक्ष 
माना गया हैं। किन्तु इसका परिणाम यह भी होता रहा है कि मूल सामाजिक 


लक्ष्य को भूल कर व्यक्ति की महत्ता, उच्छु खलता, असामाजिकता, अनेतिकता. 
अर अनुशासनहीनता की ओर ले जाती रही है, और राग द्वारा राग का परि-- 
शमन अन्त में वासनाओं की अदम्य और वीमत्स क्रीड़ाओं में परिणत होता: 


रहा है। 


दूसरा तत्व जो इनकी गति को सीमाबद्ध करता रहा है वह है सम्प्रदाय । 
सभी लोकतत्व अपने को धम के माध्यम से व्यक्त करते रहे हैं ओर इसके लिये: 
वे किसी न किसी पूर्वांगत धर्म परम्परा में आश्रय लेते रहे हैं और जितना प्रचल 
विद्रोह हुआ है, परम्परा में अपनी जड़ें गहरी जमाने के लिये कभी कभी वह 
उतना ही साम्प्रदायिक” भी हो गया है। सिद्धों ने सभी सम्प्रदायों के वाह्या- . 


चार का खण्डन करते हुए. भी वज्यानी अनुठ्ठानों को अपनाया | गोरख ने जब 


तान्त्रिक गुह्माचारों का विरोध किया तो एक नया सम्प्रदाय संगठित किया | यहाँ 


तक कि कबीर जैसे स्वतन्त्रचेता महापुरुष के पीछे भी एक सम्प्रदाय चल पड़ा 


जिसने उनकी लोक-परक चिन्तनाओं को छोड़ कर साम्प्रदायिक संकीणुताओं को : 


प्रश्रय दिया | 
तीसरी और सबसे विचित्र सीमा रही है अत्यधिक लोक-सम्प्क । 


तत्कालीन लोकमानस ब्राह्मणों की निश्ृत्तिमूलक जीवनपद्धति के विरुद्ध तो अवश्य 
था किन्तु उसमें उस संस्कार, और परिशोधन का अभाव था जो सत्‌ और असत्‌,.. 
शिव और अशिव के बीच की रेखा बन जाती है। उच्चवर्गीय विद्वानों ने.. 
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ज्योतिष, भाषा विज्ञन, गणित, ओषधि विज्ञान, शरीर शास्त्र आदि में अभूतपूर्व 

- उन्नति की थी। उसके स्थान पर निम्नवर्ग की जनता में टोना टोटका, भूत प्रेत, 

. अन्धविश्वास, रहस्यमयी परम्पराएँ, बलिप्रथा आदि का बाहुल्‍य था जो उनके 
आदिम संस्कारों और बर्बर काल की अवशेष प्रवृत्तियों का द्योतक था | जब लोक 
पक्ष ने अपने को तत्कालीन धर्मसाधनाओं में प्रतिष्ठित किया तो यह असंस्कृत 
अंश भी उभर आया और ज्योतिष विज्ञान की राशियाँ और नक्षत्र, गणित- 
विज्ञान के रेखाचक्र, यन्त्र आदि, ओपषधिविज्ञान की रस ओर रसायन कल्पनाएँ 
भी उन रहस्यमयी साधनाओं में तान्न्रिक अनुष्ठानों के रूप में अन्तभु क्त हो 
गई “७ और बाद में भी उन विज्ञानों का विकास इन्हीं सीमाओ्रों में होता रहा 
ओर उनका शुद्ध भौतिक रूप या वैज्ञानिक रूप गौण हो गया। धर्म-साधनाशओं 
में भी मन का साधना, चित्त की विशुद्धि गौण हो गई और लोक साधारण में 
अनुष्ठान तथा ये असंस्कृत गुह्य साधनाएँ, ही प्रचलित रहीं यद्यपि सरहपा से 
लैकर कबीर तक अपनी अपनी शैली में मन की साधना को प्रमुख बताते रहे। 
किन्तु लोकपक्षु का वह अंश जितना शिव था, कल्याणकारी था यह अंश उतना 
डी अशिव और यह इतना प्रबल था कि पखव्ती कबीरपन्थ तक में सुश्नरों की 
बलि आदि की प्रथा अपनाई गई |५$ विशेष जातियों में खान पान, विवाह, 
स्थानीय देवी देवता, पुरानी गाथाएँ: पहले से प्रचलित थीं और जब किसी विशेष 
धम-साधना का प्रवेश उनमें हुआ तो उन्होंने अपनी सुविधानुसार उस धर्न- 
साधना का रूप वैसा ही बदल लिया । ः ह 

यही मुख्य दिशाएँ हैं जिनके आधार पर हम वज्रयान के विकास का 

अध्ययन करते हुए लोकतत्व की भी व्याख्या करते चलेंगे। बौद्ध धर्म इस 
'लोकतल् को प्रारम्भ से ही प्रश्नय देता रहा है। उसी के अन्तर्गत बज्रयानी सिद्धों 
ने सहज पद्धति का भी विकास किया । 
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कृ 
हायान का विकास 


ये चौरांसी सिद्ध जिस वज्भयान सम्प्रदाय के अनुयायी थे, वह कोई अलग 
सम्प्रदाय न होकर बौद्ध धर्म की महायान शाखा का ही विकसित रूप था। इसके 
#ई प्रमाण मिलते हैं | सबसे प्रचल प्रमाण यह हैं कि सर्वमान्य वज्यानी सिद्धान्त 
ग्रन्थों में कई स्थानों पर महायान का उल्लेख हैं। त्रिसमय राजं॑ की साधना में 
“अ्रनया मन्‍्त्री महायान्न परिहीयते?, ऐसा उल्लेख मिलता है।* इसी प्रकार 
भगवती वज्जतारा की साधना में भी महायान का उल्लेख मिलता है जिसमें त्रिरत्नों 
में से धम को समग्र महायान का वाचक बताया गया है और उसी के प्रसंग में 
वज््यान का भी उल्लेख है |* इससे यह स्पष्ट ज्ञात होता है कि बौद्ध तन्त्र 
साधना महायान की ही शाखा थी और वज्जयान महायान का पूर्वांधिकार स्वीकार 
करता हैं [?१ बज्र्यान का, महायान के ही परिणित रूप होने का एक और भी 
स्पष्ट अन्तरंग प्रमाण वच्र-गर्भ-तन्त्र-राजसूत्र! में मिलता है |४ इस. ग्रन्थ में 
दक्षिण भारत के किसी सम्राट वीरयदत्त का उल्लेख है 'जो अ्रद्धायुक्त तथा गहन 
विश्वासी प्रकृति का था। उसने प्रसन्नता से अनुत्तर धम की शिक्षा ली और वज्र 
महायान में दोछ्तित, हो गया? |" इस उद्धरण से स्पष्ट ज्ञात होता है कि वज्रयान 
वास्तव में महायान की ही वह परवती प्रणाली थी जिसमें तन्नत्रिक प्रवृत्तयाँ प्रविष्ट 
हो १ई थी । महायान का विकास बौद्ध धर्म के अन्तगंत ईसा की पहली शताब्दी 
के लगभग माना जाता है। वेडेल * तथा कीथ * दोनों ने महायान के प्रथम 
विकास का यही समय स्वीकार किया है। यदि मगवान बुद्ध के परिनिर्वाण को 
तिथि ४८६ ई० पू० में मानी जाय |* तो भगवान बुद्ध के परिनिर्वाण के लग- 
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सिद्ध-साहित्य 


भग ४०० वर्ष बाद महायान अंकुरित हुआ बुद्ध ने अपने समय में ही अन्ध 
धार्मिक विश्वास को प्रोत्साहन न देकर तर्क-परम्पपा और विचारशीलता का 
समर्थन किया था | तंत्व-संग्रह में भगवान बुद्ध ने कहा था--परीछ्य मिक्षुवो 
ग्राह्मम मदवचो न तु गौरबातू ।?* “भिक्षुओं को स्वतः परीक्षा करने के उपरान्त 
मेरे बचनों को ग्रहण करना चाहिये, केवल मेरे गौरव से आतंकित होकर नहीं ॥ 
जिस धर्म में इतना विचार-स्वातंत्र॒य हो उसमें विभिन्न सम्प्रदायों तथा साधनाश्रों: 
ओर विचार-पद्धतियों का विकसित होना सर्वथा स्वाभाविक है। 


महायान की विचार तथा साधना-पद्धति की मूल प्रेरणा यह थी कि बौद्ध 
धर्म की कठिन और दुस्साध्य जीवन-पद्धति को अधिक लोकपरक और सहज 
के बनाया जाय ।? ? इस प्रवृ त्तिमूलक साधना-पद्धति पर उनका 
स्तहास को इतना आग्रह होने का प्रमुख कारण यह था कि उनकी 
मूल अररणा उपिन्तना का केन्द्र केवल व्यक्ति तथा उसका निर्वाण नहीं था, 
वे लोकहित तथा समस्त लोक की मुक्ति के लिये उत्तरदायित्व 

काअनुभव करते थे।... द 
इस सम्बन्ध में अवलोकितेश्वर बोधिसत्व की कथा बड़ी रोचक तथा 
महत्वपूर्ण है। जब अवलोकितेश्वर ने निर्वाण प्रात्त कर लिया और वह अनन्त 
शूत्य में लीन होने जा रहा था तभी उसने सुमेरु पर्वत के शिखर से कोई दूरागत 
क्रन्दन का स्वर सुना और वह बहुत उदास हो गया। वह गहन चिन्तना में 
लीन होगया और तब उसे यह ज्ञान हुआ कि यह क्रन्दन और कुछ नहीं है 
महाक्रुणामय बोधिसत्व अवलोकितेश्वर के अन्तर्घान होने पर लोक साधारण 
का परिताप है। अवलोकितेश्वर जो उनके भौतिक दुखों तथा पीड़ाओं में 
एकमात्र सहारा था, उसको खो देने की आशंका से वे निस्सहायावस्था में गगन- 
भेदी कन्दन कर रहे थे। यह जान कर उसका हृदय विचलित हो गया और उसने 
निश्चय किया कि वह अपने सुकृत पुण्यों द्वारा अजित निर्वाणु को तब तक स्वीकार 
नहीं करेगा जब तक भूमि पर एक भी व्यक्ति भवजाल में बंधा रहता है। १ * 
इसी प्रकार बीघिसत्व लोक॑-हित के लिये प्रार्थना करते हुए, कहता है, 'मैं प्रत्येक 
दिशा के सभी सम्बुद्धों से बद्धकरों से प्रार्थना करता हूँ कि जो ममता-बन्धन के 
कारण दुखजाल में आबद्ध हें उनके लिये धर्म का दीपक प्रोज्ज्बलित करें । मैं 


सभी आत्मनिर्गही सम्बुद्धों से आग्रह करता हूँ जो महानिर्वाण प्राप्त करने को 
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महायान का विकास 


सन्नद्ध हैं कि वे असंख्य युगों तक रुके रहें, (ताकि उनके अभाव में) यह 
संसार तमाच्छादित न हो जाय | मैंने अपनी साधनाओं से जितने भी पुणय 
अर्जित किये हैं उनसे सभी प्राणियों के सभो क्लेशों तथा तापों का परिशमन 
हो... ... .-----तीनों भुवनों में व्याप्त अपने सम्पूर्ण सत्व, अपने सम्पूर्ण आनन्द 
ओर अपने सम्पूर्ण पुण्यों का मैं निस्संग परित्याग करता हूँ ताकि सभी 
प्राणियों की कामनाएं पूर्ण हों |” ?* इसी कारण से लोक साधारण भी अन्त 
में स्वतः साधना के कठिन पथ पर विशेष ध्यान न देकर बोधिसत्व की ही 
महत्करुणा के आकांकछी हो रहे थे । १३ वे लोग जो पूर्ण विकसित नहीं थे उनके 
लिये भी निर्वाण का तथा क्लेश-शमन का एक सरल मार्ग निर्दिष्ट कर दिया 
गया था। और उस दृष्टि से बौद्ध धर्म को धीरे-धारे साधना और अनुशासन 
की दृष्टि से अधिक लोकपरक बनाया जाने लगा । यहाँ तक कि अन्त में तो यह 
कहा जाने लगा कि यदि कोई ग्रभुतारत्न बुद्ध का नाम मात्र ही स्मरण कर ले तो 
उसे सम्यक्‌ सम्बोधि प्राप्त हो जाती है या जो सुखावती प्रणिधान मात्र करता है 
वह उसी को प्राप्त हो जाता है। 


ऐसा नहीं है कि महायानी आचार वैयक्तिक पूर्णुत्व या वैयक्तिक साधना- 
परक हीनयान का सर्वथा निषेध करते हों किन्तु वे उसे हीन कोटि की साधना 
मानते हैं क्योंकि उसमें करुणा का अभाव होता है।*४ वच्रयानी ग्रन्थों में 
- साधनाओं की दृष्टि से तीन यान स्वीकार किये गये थे। शआ्रावकयान, प्रत्येकयान 
तथा महायान *" इनमें से प्रथम दो केवल शूत्त्यता को प्राप्त होते हैं। करुणा 
केवल महायान की थाती है । द 


इस प्रकार हम इस परिणाम पर पहुँचते हैं कि महायान के विकास की 
मूल प्रेरणा बौद्ध-धर्म को लोक जीवन के निकट पहुँचाने और ऐसे पथ का विकास 
करने की थी जिसमें केवल सम्बुद्ध व्यक्ति ही नहीं वरन्‌ समस्त लोक का कल्याण 
हो सके | यह प्रवृत्ति बुद्ध के बाद से ही किस प्रकार धीरे धीरे अंकुरित हुईं 
अन्त में केवल महायान के विशाल, बहु-शाखाओं से समन्वित बट्वृक्तषु में परि- 
णुत हो गयीं इसके लिये महायान के क्रमिक विकास पर संक्षेप में विचार कर 
लेना उचित होगा | 


जैसा पहले ही संकेत किया जा चुका है कि भगवान बुद्ध ने अपने शिष्यों 
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को इस बात की स्वतन्त्रता दी थी कि उनके वचनों को भी केवल उनके गौरव. 
के आतंक से न ग्रहण करे वरन उनकी सम्यक परीक्षा करें।. 
उनके कुछ शिष्य उनके. विभिन्न उपदेशों की अपनी बयक्तिक 
व्याख्याएँ करने लगे । अतः उनकी मृत्यु के उपरान्त ही इस 
बात की आवश्यकता प्रतीत होने लगी कि उनके उपदेशों को ठीक रूप से वर्गी- 
कृत और र्ग्रहीत किया जाय तकि उनका रूप विक्षत न हो । कहा जाता है कि. 
महास्थविर काश्यप ने किसी सुभद्र नामक भिक्षु को बुद्ध भगवान के नाम-पर 
विचित्र से सिद्धांतों का प्रचार करते हुये देखा। श्रतः उन्होंने इस बात की 
आवश्यकता समभ्की कि सभी अ्र्ृ॑तों को बुला कर प्रवर्तक के उपदेशों को संग्रहीत 
कर लिया जाय । महाराज बिम्बसार के पुत्र अजातशनत्रु ने उसकी संरक्षुता ग्रहण 
की और राजग॒ह के निकट की पर्॑तश्द्ुलाओं में सत्पन्नी को गुफा में ४६६ 
अहतों की प्रथम 'संगीति? बैठी । उस संगीति में भगवान बुद्ध के सभी उपदेशों का 
गायन हुआ तथा बुद्ध-कथित विनय के १० नियम उपलि द्वारा, अ्भिधम्म भाग 
काश्यप द्वारा और सुत्त भाग आनन्द द्वारा उपस्थित किया गया और क्रमशः 
उन्हीं को विनय-पिटक, अमभिधम्म-पिटक तथा सुत्त-पिगटक के नाम से संग्रहीत 
किया गया ।! * द 
इसके बाद बौद्ध घम में सहसा बुद्ध द्वारा प्रवर्तित कठोर श्रमण आबचारों 
के विरुद्ध विद्रोह की एक लहर आई | कहा जाता हैं कि बुद्ध के समय में ही इन 
कठोर नियमों का उल्लंघन प्रारम्भ हों गया था| बहुत से स्थानों में ऐसे बौद्ध 
भिश्लु थे जो संघों के नियम का उल्लंघन कर पत्नियों, कन्याओं, तरुणियों और 
तरुण दासियों को पुष्पोपहार भेजते थे। उनके साथ आसन पर बैठते थे, मद्य 
पीते थे, चृत्य करते थे, गीत गाते थे और वाद्य यंत्रों का प्रयोग करते थे। 
भगवान बुद्ध को जब यह ज्ञात हुआ तो वे बहुत दुखी हुए । “ऐसे भिक्षुओं 
को लोग आदर की दृष्टि से नहीं देखते थे | किन्तु स्वयम्‌ संघ के अन्दर बहत 
से लोग ऐसे थे जो अ्रनुभव करते थे कि संघ के नैतिक अनुशासन सम्बन्धी 
नियमों को और उदार बनाना चाहिये। विद्रोह का सूत्रणात वैशाली के वज्जि 
भिक्खुओं द्वारा हुआ और उन्होंने १० नियमों के स्थान पर १० ऐसे सिद्धान्तों . 
का प्रचार करना प्रारम्भ किया जिनमें भिक्षुओं द्वारा सोना चाँदी आदि अहण. 
करने की व्यवस्था और कभी कभी रस आदि भी ग्रहण करने की स्वतंत्रता थी | 
स्थैविर यश नासंके शक पश्चिम-देशीय द्द्धू मिक्खुं उस. संप्य वेशाली में ही 
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था | इन वज्जि भिक्‍्खुओं के विषय में सुन कर वह स्वतः कौशाम्बी गया ओर 


वहाँ जाकर उसने इनकी जीवन-पद्धति को स्वतः देखा । वह बहुत संत्रस्त हुआ 
और उसने तत्काल कुछ ढतों को भेज कर मथुरा और अवन्ति से बौद्ध प्रति- 
निधि बलवा भेजे | उसी के आमन्त्रण पर लगभग रे८६ ३० पू० में वेशाली में 
द्वितीय संगीति हुई | इसमें लगभग ७०० भिक्षु सम्मिलित हुए और ८ प्रति- 
निधियों का मंडल एक एक कर दसों नियमों पर विस्तार से विचार करता रहा, 
किन्तु लगभग ८ महीने तक विचार होने के उपरान्त वे दसों नियम गहित माने 
शये, महास्थविरों की जीत हों गई । उन्‍होंने इनको अधर्मवादी और “पायमिश्षु? 
के नाम से पुकारा । किन्तु फिर भी पूर्वीय भिक्षुओं की संख्या बहुत अधिक थी। 
बे महास्थविरों के नि्शंय के आगे अझुकने के लिये भी प्रस्तुत नहीं थे अतः 
उन्होंने स्थविरवादियों के केन्द्र श्रावस्ती से अलग अपना केन्द्र मयंघ में स्थापित 
किया और अपने दल का नामकरण 'महासांधिक दल” किया | * 

इस संगति के बाद से बौद्धों में पर्वी ओर पश्चिमी दो स्पष्ट दल हो गये 
ओर पश्चिमी दल स्थविरवादी या थेरवादी और प॒र्वीय दल महासांघिकदल कह 
लाने लगा। धीरे-धीरे इनके अन्तर्गत भी विभिन्न माग विकसित हो रहे थे। 
उसी बीच में मौर्य सम्राट अशोक ने बोद्ध धर्म स्वीकृत कर लिया था। उन्होंने 
अपनी राजधानी पाटलिपुत्र में सन्‌ २४२ ई० प्‌ृ० के लगभग तृतीय संगीति राज 
पुत्र तिस्‍्त मोग्गलि को अ्रध्यक्षुता म॑ आमन्त्रित की जिसमें प्राय: १००० भिक्षु 
सम्मिलित हुए। यह सभा लगभग ८, १० महीने तक कार्य करती रही और 
इसमें दो विशेष कार्य सम्पन्न हुए। विनय, अभिधम तथा सुत्त को अन्तिम रूप 
दिया गया ओर जिपिटक रूप म॑ संग्रहीत किया गया ।) * इसके अतिरिक्त कथा- 
वस्तु नामक अन्य प्रस्तुत किया गया जिसमें बौद्ध-मत के तत्काल्लीन १८ निकायों 
का उल्लेख है | इन अद्भारह निकायों का विभाजन बुद्धघोष तथा दीपवंश 
के अनुसार इस प्रकार था [* ? 
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बौद्धमत 
। 
हर 
स्थविरवादी ... महासांघिक 
| | | 
महिशासक वृजिपुत्रक | एक-व्या- 
| वहारिक 
अ | | | | 
धमगुप्तिक | धर्मोत्तरीय भद्रपाणिक छुन्नागरिक सम्मितीय_ | 
सवास्तिवादी क्‍ | । 
| | | 
काश्यपीय द प्रशपतिवादी बाहुलिक 
| 
सूत्रवादी चैत्यवादी 


अशोक के मृत्यु के पश्चात ही १८२ ई० प० में पुष्परथ नामक एक 

सेनिक आमात्य ने वृहद्रथ की हत्या कर शेंग वंश कौ स्थापना की । इस वंश ने. 

बोौद धर्म का निर्ममता से दमन किया और पुष्यमित्र ने तो 

अन्धक सम्प्रदाय कितने ही संघाराम जलवा दिये, भिक्‍्खुओं की हत्या करा 

तथा महायान का दी और फलस्वरूप महासांधिक बौद्ध उत्तर भारत से भाग 

उद्भव कर दक्षिण में आन्म्र देश और पश्चिमोत्तर में मिलिन्द के. 
के आश्रय में चले गये । 


आन्भ्रदेश में अशोक के समय में ही महादेव नामक भिक्षु ने बौद्ध धर्म 
का प्रचार किया था| महादेव ने आन्य्र देश में चैत्यशिला श्रथवा चैत्यवादी 
सम्प्रदाय की स्थापना की थी जो महासांधिक दल की ही प्रशाखा था।*” यह 
शाखा घान्यकटक महाचैत्य के नाम पर प्रख्यात थी। उस नगर के दोनों ओर 
पहाड़ थे और पर्व और पश्चिम के पर्व॑तों पर भिक्षुओं के दो दल रहा करते थे 
. जिनके आधार पर यही चेत्यवादी शाखा पूर्ब-शैलीय तथा अपर-शैलीय उपशाखाश्रों 
में विभाजित हो गईं। घीरे-घीरे उनमें राजगिरक तथा सिद्धार्थंक दो और भी प्रभेद 
हो गये ओर ये चार प्रशाखाए' अन्धक निकाय के नाम से प्रख्यात हुई' ।१९ 
बुद्धघोष इनके अतिरिक्त हेमवातिक और वाजिरीय शाखाओं का भी उल्लेख 
करता है |।*३ इन संग्रदायों में बौद्ध धर्म के सिद्धान्तों का मूल रूप बहुत कुछ 
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बदल चुका था यहाँ तक कि वेपुल्यवादियों ने तीन ऐसे सिद्धान्त प्रचलित किये: 
जो क्रान्तिकारी थे | उनका पहला सिद्धान्त था कि संघ न दान ग्रहण करता है, 


न उसका प्रिशोधन करता है। न उसे दान देने में महत्व है? उनका दूसरा. 
सिद्धान्त था कि न बुद्ध ने अवतार लिया, न वे लोक में ठहरे, न उन्होंने उप- 
देश दिया |? उनका तीसरा सिद्धान्त था कि विशेष परिस्थितियों में मैथुन सर्वथा 
उचित है [!*४ इसी वैपुल्यवादी तथा उसके आधारभूत निकाय अन्धकनिकाय 
से महायान का जन्म हुआ और इस प्रकार के विभिन्न उदार सम्प्रदायों के बौद्ध 
अपने को महायानी ओर दूसरों को हीनयानी कहने लगे। 

ठीक-ठीक कब महायान नामकरण हुआ इसका तो कोई निर्णय विद्वान 
लोग नहीं कर पाये हैं किन्तु अनुमान यह किया जा सकता है कि ईसा की पहली: 
शताब्दी में ही महायान शब्द का व्यवहार होने लगा होगा। महासांधिकों ने 
स्थविरों द्वारा प्रयुक्त अधर्मबादीः और 'पापभिक्षु? के ही प्रतिशोध में उनके. 
मार्ग को हीनयान के नाम से पुकारना प्रारम्भ किया |*५ 

कनिष्क के समय में १४० ई० के लगभग ५०० भिक्षुओं की एक चठुर्थ 


गैति हुईं और कहा यह जाता है कि इसमें बहुत से ऐसे भिक्खु सम्मिलित हुये 


थे जो अपने को महायान-धर्मी कहते थे |* है 
महायान तथा हीनयान का एक ओर नामकरण है जो उसके एक 


महत्वपूर्ण पक्ष पर प्रकाश डालता है। महायान को शुद्योयान तथा हीनयान को 


व्यक्तोयान भी कहते हैं | इसका कारण यह था कि थेखादियों द्वारा आयोजित 
तीनों सड्डीतियों के विरोध में महायानी कहते थे कि कुछ गुप्त सड़ीतियाँ स्वतः 
भगवान बुद्ध ने आयोजित की थी जिनमें वे अपने अजोकिक रूप में विराजमान 
थे। अधिकांश महायान सूत्रों का उपदेश ऐसी ही लोकोत्तर सड्जीतियों में हुआ 
जो गुह्य थीं ।*० अतः इन सूत्रों पर आधारित मार्ग का नाम गुह्योयान भी पड़ 
गया। महायान को ही (एकयान, श्रेष्ठयान, अग्रयान, बुद्धयान, परमार्थयान, 
भद्रयान, बोद्धिसत्ववान नाम से भी अभिहित किया जाता है) ।** 
बौद्ध धर्म के इस नये लोकपरक स्वरूप के लिये इसके आचार्यों के मन 
में बड़ा उत्साह था और वे इसको पुराने स्थविरवादी बौद्धधम की तुलना में 
महायान या बड़ी नौका कहा करते थे | उनका कथन था 


विगत कि भवसागर पार जाने के लिये पुराना बौद्ध-मत हीन प्रकार 
की नौका है, जजर है किन्तु महायान श्रेष्ठ है। महायान को 
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हीनयान से श्रेष्ठ सिद्ध करने के लिये उन्होंने आशय, उपदेश, प्रयोग, उपस्तम्भ 
तथा काल की ओेष्ठता महायान में सिद्ध को थी। वेपे तो महायान में आगे चल्ल 
कर कई सम्प्रदायों का विक्रास हुआ.ओर बहुत सी नई साधनाश्रों ने प्रवेश किया 
“किंतु कुछ ऐसे तत्व हैं जो पूरे महायान धम मे सामान्य रूप से पाये जाते हूँ ।६५ 
वे तत्व निम्नलिखित हू :-- : 
,.. १ धोविसत्ों में आस्था और प्रत्येक व्यक्ति में निहित उस सामथथ्य पर 
सस्‍था जिससे वह बोधिसत्व की स्थिति तक पहुँच सकता है। २. लोकहित की 
भावना । ३. बद्ध की लोकोत्तर सत्ता में विश्वास। ४. विभिन्न दाशंनिक प्रणा- 
'लियों का प्रचार जो बुद्-तत्व तथा निवाण की लगभग वैसी ही व्याख्या देते थे 
जैसी ब्राह्मण बेदांतों: में प्राप्त होती है। ४. महायानियों का साहित्य अधिकतर 
संस्कृत में है ओर पाली घम-पन्थों के बाद का है। ६. प्रतिमाओश्ों की पूजा और 
पूजा-विधियों तथा अनुष्ठानों का विस्तार। ७. अमिताभ बुद्ध .म॑ केवल आस्था . 


मात्र रखने से ही निर्वाण प्राप्ति का विधान ओर इसी लक्ष्य से उसका नाम-जप| 


उस समय तक पिछुले समस्त सम्प्रदाय चार मुख्य दाशंनिक सम्प्रदाय में 
अन्तमक्त हो गये थे | सोन्रान्तिक, वेभाषिक, माध्यमिक तथा विज्ञानवाद (योगा- 
का .. चार) ।३* हो नसाँग भी इन्हीं चारों का उल्लेख करता है। 
या . इनमें से पहले दो हीन॑यानी तथा अंतिम दो महायानी सम्प- 
दाय थे ।१ इन्हीं के आधार पर अक्सर महायान की दो 

शाखायें भी मानी जाती हैं। शून्यवादी तथा विज्ञानवादी३१ | लगभग द्वितीय 
शताब्दी इस्वी के अंतिम चरण म॑ नागाजन ने अपनी “माध्यमिक-कारिका! लिख 


* कर शून्यवाद के सिद्धांत को विस्तृत तर्क-संगत दाश्गनिक रूप दिया और उनके 





लगभग एक शताब्दी बाद ही मेत्रेंय के अभिसमयालझ्लार-कारिका? का प्रणयन 
माना जाता हैं 3 द द ही 


शून्यवाद के सबसे प्रबल प्रतिपादक आचाय - नागाजन थे जो दसरी 
शताब्दी तथा तीसरी शताब्दी के मध्य में हुए थे |३४ उनका सबसे प्रसिद्ध 
« अन्य माध्यमिक शास्त्र! है| अपनी कारिकाओं में नागाजन 

शून्यवाद ने उत्तत्ति, गति, दख, बन्धन, मोंज्ष आदि सभी धारणातओं 
. «की तकसहित परीक्षा. कर यह सिद्ध किया हैकि सभी में 
विरोधी धर्मों की उपस्थिति है अतः सभी शूल्य हैं । व 
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महायान का दिकास 


नागाजन ने इस माध्यमिक मत के प्रचार का सुख्य लख्य यह बताया 


है कि सभी जिनों को सही दइश्ठि प्राप्त हो, किन्तु साथ ही वह इससे सी अवगत 
हैं कि यही सिद्धान्त सही दृष्टि को उपलब्धि में बाधक भी हो सकता है अतः वह 


पष्ट कह देता हैं कि जो केवल इसी सिद्धान्त में सीमित हो जाते हैं उनके भ्रम 
का निवारण होना कठिन हैँ ।२० आयदेव इसी की व्याख्या करते हुए लिखते 
कि जो रोगी आओ्रोषधि द्वारा स्वस्थ हो सकता है पर ओपषधि ही जिसका 


रोग बन जाय उसकी आशा त्याग देनी चाहिये 3६ अपने इसी शल्य सिद्धान्त 
के द्वारा सभी वस्तुओं के विरोधी स्वभावों का निरूपण करते हुए नागाजुन ने 


प्रख्यात अष्ट -निषेवों का सिद्धान्त विकसित किया था: जिमम॑ उन्होंने प्रत्येक वस्तु 


को अनिरोध, अनुत्पाद, अनुच्छेद, अशाश्वत, अनेकार्थी, अनाथों, अनागमी; 
अनिर्गमी बताया था ।* और प्रथम अध्याय की प्रथम कारिका में ही इन आठ 
निषेधात्मक स्वभावों का उल्लेख करते हुए. उन्होंने कह था कि जो इन आठ 
निषेधों से परिचित हो. जाता हैं वह कभी भी अतिवादों का आश्रय नहीं लेता है 
आर सदा मध्यम-पथ गअहण करता है।. 

. इसी माध्यमिक पथ को ओर साथकों को प्रेरित करने के लिये आचाय 
नागाजन ने शत्यता के सिद्धान्त का प्रतिपादन किया था और उसे सृष्टि का मूल 
सिद्धान्त बताया था [3< किन्तु इस शून्य का अर्थ हिन्द दाशनिक "सत्ता का 


अंभायः लेते हैं जो भ्रमपूर्ण है| शूज्यता को शूत्यवादी आचार्य इस अर्थ में नहीं, 


अहण करते । वे वस्तुओं को नितानत अतात्विक या सत्ता-शुन्य नहीं मानते जेसे 
कि शशश ग या आकाश-कुसुम होते हैँ |३९ किन्तु वे नितांत तात्विक नहीं हैं 
क्योंकि वे कारणों पर निर्भर होती हैं और अनित्य होती हैं |।४? यही शून्यता 
हैं। संसार में कोई वस्तु नहीं जो कारणों पर निर्भर न हो, कोई घर नहीं जो 
हेतुओं पर आधारित न हो । अ्रतः कोई वस्तु या घम ख्तंत्र नहीं, सभी परतंत्र 
हैं, अतः उनका कोई भी स्वभाव नहीं अतः वे स्वभाव-शुस्य हैं। ४) 

द इस शूत्य - सिद्धान्त का प्रतिपादन उसने '्रतीत्य समुत्यादः के सि 


द्वारा किया | शूल्यता वह हैं जो “प्रतीत्य समुत्याद? द्वारा सिद्ध की जा सके 
प्रतीत्य समुत्याद! के अथ हैं वह. सिद्धान्त जो प्रत्येक वस्तु को कारणों, हेतुओं 


ड्घान्ते 
| 


द्वारा उत्पन्न मानता हैं| चुकि सभी वस्तुएं हेतु पर आधारित हैँ अतः उनका 


स्वतः कोई धर्म नहीं कोई स्वभाव नहीं । अतः वे स्वभाव-शूल्य हैं ! इस प्रकार 
वस्तुओं और धर्मों के स्वभाव तथा निरपेक्षता का [खंडन करने *के उपरान्त 
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सिद्ध-सा हित्य 


आचार नागाजेन कार्य-कारण-सम्बन्ध का भी विरोध दिखाते हैं । उनका तर्क है 
कि यदि कारण से कार्य भिन्न है तो इसके अर्थ यह हैं कि उस कारण के बिना 
भी कार्य सम्भव था। जिससे परिणाम यह निकला कि किसी भी कार्य के लिये 
किसी भी कारण की आवश्यकता अनिवाय नहीं है। बिना कारण के भी कार्य 
हो सकते हैं| यदि कारण ओर कार में कोई भिन्नता नहीं तो एक ही वस्तु को दो 
नाम देना और उनकी पृथक सत्ता मानना असंगत है। ४3 इसी प्रकार वस्तुएँ: 
दूसरी वस्तुओं से भी उत्पन्न नहीं हो सकतीं क्‍योंकि जब वस्तुओं का कोई अपना 
निरपेक्ष स्वभाव नहीं है। तो दूसरी वस्तु जैसी कोई कल्पना भी असंगत है, इसी 
प्रकार तथागत से कोई वस्तु नहीं उत्पन्न की जा सकती क्योंकि जिस तथागत के 
पंचस्कन्ध हैं वह भी शून्यता से अस्त होगा और जो पंचस्कन्धों से रहित हो वह 
तो शूल्य है ही ।*९ 

इस प्रकार नागाजन संसार की सभी वस्तुओं को शून्य मानता है। उनकी 
उत्पत्ति, स्वभाव, धर्म सब कुछ अकथनीय है । श्रतः वे शूल्य हैं ** और केवल 
एक अनन्त शून्यता की धारा में प्रवाहित होते चले जा रहे हैं । 

किन्तु फिर प्रश्न उठता है कि निवांण क्‍या है, क्यों प्राप्त किया जाय । 
कैसे प्राप्त किया जाय। यदि कोई भी वस्तु समुत्पन्न नहीं होती और उसका 
विनाश भी नहीं होता | तो वह क्या है जिसके निषेध अथवा विरोध से हमें 
निर्वाण प्राप्त होता है। और तब निर्वाण की इस कल्पना का निषेध करते हुए. 


. नागाजुन कहते हैं कि 'न निर्वाण संसार से परे कोई वस्तु है, न संसार निर्वाण 


से ।४९ फिर निर्वाण की निषेधात्मक व्याख्या देने के उपरान्त नागाजुन कहते हैं 
कि भाव तथा अभाव के परामश के क्षय को निर्वाण कहते हैं ।४७ इसके लिये 
कहा गया है कि आकाशेन कृतो अन्थिराकाशेनैव मोचितः अर्थात्‌ शूत्या 
(आकाश) द्वारा उलमी हुई गाँठ अन्त में शूत्य द्वारा ही खुल जाती है । 


आचार्य नागाजन की प्रखर तर्कशक्ति के आगे नतमस्तक होते हुए भी 

उनका दर्शन इतना निषेधात्मक है कि वह अन्ततोगत्वा हमें निष्क्रियता और 
बोद्धिक उलझन की ओर ले जाता है। स्वतः उनका निषेधा- 

विज्ञानवाद त्मक तक उनकी बुद्ध के प्रति आस्था से सन्तुल्लित नहीं हो 
- पाता ओर अन्ततोगत्वा उसे तथागत को निःस्वभाव मानना 

पड़ता है| यद्रपि उन्हीं की तर्क परम्परा का आलम्बन ग्रहण कर यह कहा जा 
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महायान का चिकास 


सकता है कि जो निःस्वभाव है वह सवोपरि कैसे हो सकता है। उनके दर्शन की 
यह अन्धवृत्त में सीमित निषेधांत्मकता का अनुभव जिन चिन्तकों को हुआ उन्होंने 
योगाचार सम्प्रदाय के नाम से महायान के अन्तर्गत ही एक नई चिन्तना प्रणाली 
का प्रचार किया जो विज्ञानवाद या मृततथतावाद के नाम से भी ग्रख्यात है। 

अश्वघोष, वसुबन्धु, असंग तथा मैत्रेय योगाचार के प्रथम आचार्य माने 
जाते हैं| कहा जाता है कि नागाजन के लगभग १ शताब्दी बाद मैत्रेयनाथ ने 
अ्रभिसमयालंकार-कारिका? लिख कर विज्ञानवाद की चिन्तना प्रणाली को एक 
विशेष रूप दिया | *< इसके बाद यह परम्परा चलती रही और अन्त में असंग 
ने श्वीं शती में विज्ञानाद को एक निश्चित रूप दिया। ** माध्यमिक सब 
पदार्थों को शून्य घोषित करता है किन्तु विज्ञानवादियों के अनुसार द्रश के 
अनुभव, चित्त या विज्ञान परम्परा को शूत्य नहीं कहा जा सकता । उसका अस्तित्व 
मानना ही पड़ेगा। यदि मानसिक दशाएँ ओर क्रियाएँ भी सत्य नहीं हैं, तो 
माध्यमिक के तकोँ का भी कोई महत्व नहीं रहेगा । अतः विज्ञानवाद मनोमय 
जगत का अस्तित्व मानता है। लेकिन वह केवल मनोमय जगत या विज्ञान की 
सत्ता मानता है । वाह्य विश्व का पूर्ण निषेध करता है । उसका कहना है कि वाद्य 
विश्व की सत्ता केवल हमारी अनुभूतियों और चेतनाओं में है। वस्तुएं मन के 
बाहर दीखती हैं किन्तु हैं वे मन में ही | अतः विश्व' केवल विज्ञानों, चेतनाओं 
और प्रत्ययों की अड्धलामात्र है। ४? 

इस प्रकार यह समस्त संसार केवल विज्ञान-प्रवाह मात्र है जिसका अन्तिम 
लय “आलयविज्ञान”ः या विज्ञप्तिमात्रताः में है | ५१ इस आलयविज्ञान के 
प्रवाह में एक ज्ञखिक विज्ञान दूसरे विज्ञान को कार्यकारण श्रद्ुला से उत्पन्न 
करता जाता है। इसी आलय-विज्ञान को चित्त भी कहते हैं | ५९ 

परमार्थ को विज्ञानवादी भी भाव और अमाव से .परे मानते हैं। न 
वह पैदा होता है, न उसका अवसान होता है, न घटता है, न बढ़ता है, न शुद्ध 
होता है न अशुद्ध । "3 इसी को अश्वघोष ने 'भूततथता” भी माना है । यही 
निर्वाण है और यही विज्ञप्ति-मात्रता है। | 

जब समस्त अस्तित्व और परम तत्व ही चित्त है, तब इस विज्ञानवाद 
की साधना भी चित्त के निरोध के अतिरिक्त और क्या हो सकती थी। इसी 
लिये इस मत के अनुयायियों ने साधना के क्षेत्र में योग अपनाया जिसे चित्त- 
चृत्ति का निरोध कहा गया है। जैसा हम आगे देखेंगे कि इसी सम्प्रदाय ने सिद्ों 
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 सिद्ध-साहित्य 


के दर्शन पर बहुत बंड़ा प्रभाव डालां था और वंज्रयान भी इसी पर मूलतः 
आधारित था। उस. समय भी योगाचार सम्प्रदाय का शूज्यवाद से अधिक: 
प्रचलन था । उल्लेख मिलता है कि हू नसांग भी योगाचार सम्प्रदाय का था. 


ओर ह ने भी इसी सम्प्रदाय में दीक्षा ली थी । “४ 


महायान- के दोनों प्रमुख सम्प्रदायों के दार्शनिक तथा तात्विक विवेचन 
पर दृष्टिपात कर लेने के पश्चात्‌ अब उनके व्यावहारिक धर्मयक्ष से थोड़ा 
परिचय प्राप्त कर लेना आवश्यक हैं । इस दशा मे॑ सबसे 
हले बुद्ध-काया की कल्पना पर विचार करना चाहिये। 
महायानी स्तृतियों म॑ बद्ध-काया के तीन रूप बताये गये हैं ५५. 
जो परम सत्ता के तीन पक्षों के प्रतीक हैं--१. घम काया, . २. सम्भोग काया, 
२, निर्माण काया | । 
त्रिकाया का यह सिद्धान्त शूल्यवाद तथा विज्ञानवाद दोनों के द्वारा मान्य 
था। “ब्यह धरम काया तीनों लोकों में अपने को अ्रभिव्यक्त करते हुए. भी सभी 
आवासों, क्लेशों और संस्कारों से मुक्त अनादि, अनन्त, अजर, अमर अपखितंन- 
शील होती है। “»सम्मोग काया में आनन्द अथवा करुणा की प्रधानता होती 
है, यह काया बोधिसत्व के रूप में होती है। निर्माण काया वह काया है जिसमें 
वे मानुषी रूप धारण कर संसार के अनुरूप जीवन यापन करते हैं। शाक्य- 
सिंह केवल एक निर्माण काया है उसके अतिरिक्त भी बौद्ध धर्म के कई आचार्यों 
को अंश रूप में मानुषी चुद्ध परिकल्पित किया गया है जैसे दीपंकर, काश्यप, 
मेत्रेय आदि ।* 
धर्म और साधना पथ में ज्रिकाया सिद्धान्त. के उपरान्त दूसरी महत्वपूर्ण 
वस्तु है बोधिचित्त । "*बोधिचित्त, विज्ञन अथवा चित्त की उस अवस्था को कहते 
. हैं जब वह धम साधना के लिये उद्बुद्ध होता है। बोधिचित्त की बोधि-अवस्था 
ज्ञान ओर घम साधना में निरत- अवस्था है जिसमें दो प्रमुख तत्व होते हैं 
शून्यताज्ञान और करुणा । 
क्‍ इस बोधिचित्त को उत्पन्न करने. के लिये ६ पारमिताओं की साधना 
कश्नी होती है ।*? यही पारमिताएँ बोधिचित्त को पार ले जाती हैं।६" पार- 
. मिताए इस प्रकार ह--दान, शील, क्षांति (सहनशीलता), वीय (आध्यात्मिक 
शक्ति) ध्यान तथा प्रज्ञा अथवा परमार्थ -ज्ञान | इनमें से प्रज्ञा अन्तिम है और 
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महायान का 
धर्मपक्त 





महायान का विकास 


हे 


सबसे महत्वपूर्ण है। इसकी साधना के बाद ही बोधिचित्तोत्याद होता है और 
उसम॑ शून्यता-ज्ञान तथा करुणा-समन्वित हो जाती है। उसके उपरान्त यह 4 
बोधिचित्त ऊपर की ओर उदबुद्ध होता है ओर दस बोधिसत्व भूमियों को ' ४ 
पार करता है। वे भूमियाँ- हैं प्रमुदिता, विमला, अभाकारी, अचिस्मती, सुदर्जया, 
अभिमुखी, दूरंगमा, अचला, साधुमती और अन्त में मेघमयी भूमि आती है--- 
घममेघ | तब वह प्रज्ञा या परमार्थ ज्ञान का स्वामी हो जाता है। उसमें. अनन्त 
करुणा का उदय होता है और वह पूर्ण वोधिसत्व होता ॥ 

यह समस्त प्रणाली चर्या कहलाती है ओर चू कि बोधिचित्त के शूस्यता- 
ज्ञान तथा करुणा से समन्वित होने के उपरान्त यह चर्या समन्वित होती है 
अतः इसे बोघिचया कहा गया | इस बोधिचर्या के मूल में करुणा और अशरण 
अनाथों को सुख ओर निवांण की प्राप्ति का लक्ष्य है। इसी बोधिचयां को 
सम्पन्न कर साधक कल्पना-बन्धन से मुक्त अनुत्तर वोधि को प्राप्त कर लोक का 
बन्धु और रक्षक हो जाता हैं।5२ द । 

किन्तु बह चर्या जनसलभ. नहीं है अतः जनसाधारण के लिये प्रज्ञा 
पारमिताओं में कुछ सरल मार्ग भी बताये गये हं। यह माग बोधिरुतंों की 
शरण म॑ जाना था| इस शरणागति के साथ साथ पजा अचा का भी सम्यक 
विधान मिलता है। यह पूजा न केवल मेत्रेय, वेरोेचन अथवा अमिताम की... । 
होनी चाहिए वरन जहाँ जहाँ वे गये हैं, आये हैं, धर्मचक्र, प्रवर्तन किया. है, हर! 
वे सभी ग्राम, नगर, राष्ट्र, राजधानी पुष्पसमर्पण के योग्य हैं ४ उनके द्वारा । 
उपदिष्ट यें प्रज्ञापारमिताएं भी महिमामयी हैं ओर पजनीय हैं |९० शत साहखिकी- हे 
प्रज्ञापारमिता के बीसवें परिवत म॑ चेत्यों म॑ बुद्ध के अवशेषों की पजा का महात्म्य 
बताया गया है। इस प्रकार की पजा न केवल निर्वाण वरन भौतिक सिद्धियाँ भी 
प्रदान करती थीं |* ४5 


कालांतर में साधकों की सुविधा के लिये तथा जनसाधारण को महायान- 
में समाविष्ट करने के लिये पारमिता-शास्त्र को सक्तेप में लिखा जाने लगा। शत- 
रा |. साइसखिका को दश साहखिका, अष्ट साहखिका शतश्लोकी 
मी * ओर अन्त म॑ केवल एक हृदयसूत्र मात्र में उसे संज्षिप्त कर 
दिया गया ।*” उन मंत्रों के साथ विभिन्न ध्यानी बद्धों का 

भी महत्व जुड़ गया और इस प्रकार महायान के साधना-पक्षु के दो रूप हो ग 
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सिद्ध-सा हित्य 


'पारमितानय तथा मंत्रनय । धीरे धीरे मन्त्रनय में तान्निक साधनाओं का विकास 


हुआ, ज्िकाया में वज़काया भी जोड़ दी गई, शूल्यता तथा विज्ञान के साथ महा 
सुख का सिद्धांत विकसित हुआ । बोघिसत्वों की दशभमि तथा पारमिताश्रों की 
साधना के बजाय प्रज्ञोपाय साधना का विकास हुआ । देवशज्नलाओं में अगशणित 
देवताओं की वृद्धि हुई और हर देवता की एक शक्ति देवी रूप में परिकल्पित 
हुई, गुह्म साधनाओं का विकास हुआ ओर महायान का रूप तान्त्रिक हो गया 
ओर उसे वज्रयान के नाम से अमिहित किया जाने लगा। उसमें सिद्धियों, का 
भी विकास हुआ ओर अन्त में दर्शन की अपेक्षा क्रिया, चर्या, अभ्यास, अनुष्ठान, 
रहस्य साधनाश्रों का ग्रचार हो गया। उन्हीं में निष्णात आचार्यों को वच्जयानी 
'सिद्धों के नाम से अभिहित किया गया | * पु 
इस प्रकार महायान की लोकपरक साधना ने ही मन्त्रनय और वज्यानी 
तान्त्रिक साधनाओं में परिणति पाई ।**९ यह भाग्य उस समय की लगभग 
वर सभी भारतीय धम साधनाओं का हुआ क्योंकि एक अदम्य 
हक तान्त्रिक लहर उस समय आईं थी जिसने हमारी समस्त 
संस्कृति को अभिभूत कर लिया। बौद्ध, वेष्ण॒व, शैव, 
शाक्त, जैन सभी उससे प्रभावित हुए और सभी ने एक दूसरे पर कुछ न कुछ 
प्रभाव छोड़ा । वज्ञयान का स्वरूप समझाने के लिये उस तांतिक धारा के उद्धव 
का विशेष परिचय पाना आवश्यक है। 
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*८॥ 
समकालीन बौद्ध तर 
तान्त्रिक धर्म-साधनाएँ 


लगभग ४०० इंस्वी सन्‌ तक महायान के देवतापरक, पूजा-प्रधान, मन्त्र 
विधान से युक्त परवर्ती रूप का विकास हो चुका था। इसके बाद ६ठीं शताब्दी 
के लगभग बौद्ध धर्म में सहसा तान्त्रिक प्रबृत्तियों का प्रवेश होता है और इतनी 
शीघ्रता से बोद्ध धम का रूप परिवर्तित होता है, दो या तीन सौ वर्षों के ही 
अन्दर वज्रयानी साधनाएँ इतनी प्रचलित हो जाती हैं, बौद्ध देवताओं की संख्या 
इतनी अपरिमित, उनके रूप इतने विविध, उनकी शक्ति देवियाँ इतनी अगरित 
हो जाती हैं, उनके मन्त्र-तन्त्र-अभिचार, सिद्धियों और क्रियाओं का इतना प्रचार 


हो जाता है कि उसके मूल रूप का कहीं पता भी नहीं लगता | 


वास्तव में ६०० से १२९०० ई० तक का काल ही ऐसा रहा है कि भार 

तीय धामिक संस्कृति में सहसा तान्जिक साधनाओं का ग्रार्भाव होता है और वे 

इतनी व्यापक हो जाती हैं कवि सभी सम्प्रदाय चाहे वे वैदिक 

तान्‍्त्रक-काल हों या अ्रवैदिक, चाहे वे वैष्णव हों या शेव, चाहे वे बौद्ध हों 

या जैन सभी तान्त्रिक सृष्टि-दत्व, तान्त्रिक देवमंडल, तान्त्रिक 

तान्तिक यम्जविधान, तान्त्रिक मन्त्र साधना, तान्त्रिक आचार-विधान 

- तथा हठयोगी साधनाश्रों को प्रत्यज्ञ तथा अप्रत्यक्ष रूप से प्रश्नय देने 

लगते हूँ | इसी कारण इस समस्त काल को ही विद्वानों ने तान्त्रिक छाल के नाम 
से अभिहित किया है। *+ 
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,... वैसे इस काल के सामान्य सांस्कृतिक मूल्यांकन के विषय में मतभेद है। 
कुछ विद्वान इसे हास और पतन का काल कहते हैं, जब चिन्ता-पारतन्त््य अपनी 


चरम सीमा पर पहुँच गया था, कला में मी सजावट और पच्चीकारी की ओर अधिक 


दृष्टि थी । * किन्तु कुछ विद्वान इसे “भारतीय मनीषा की जागरूकता, कमण्यता 
ओर प्रतिमागत उत्कर्षः का काल? मानते हैं| * वास्तव में इसका रूप बहुत 
कुछ इस प्रकार है कि पुराने ग्रन्थों पर टीकाओं की परंपरा ज्यादा बढ़ जाती है 
और उनमें पुराने सिद्धान्तों के नये और कमी कभी योगपरक या तन्‍्त्र-परक 
अर्थ भी दिये जाने लगते हैं।कभी कभी लोकथम के नये आचार पुराने 
सम्प्रदायों में प्रवेश कर जाते हैं ओर छोटे-छोटे सम्प्रदायों में यद्यपि उस एक ही 
तान्त्रिक प्रभाव की वृद्धि होती है किन्तु उनका पारध्परिक प्रभाव और विग्रह 
दोनों ही चरमसीमा पर पहुँच जाते हैं। दूसरी ओर भारतोय घम प्रचारकों की 
पहुँच सुदूर जापान तक होती है और भारतीय चिन्तना का विदेशों से जितना 
आदान-प्रदान इस काल में होता है उतना पहले कभी भी नहीं हुआ था। 


इस काल में छोटे छोटे अगशणित सम्प्रदायों का उद्भव हुआ जिनका 

मुख्य आधारदणड किसी विशेष देवता की प्रधानता या किसी विशेष आचार- 
.. पद्धति की प्रधानता थी | कभी कभी आचार के छोटे से छोटे 

अगशित नये सिद्धांत पर नया सम्प्रदाय उठ खड़ा होता था। जैनियों में 
आचार-प्रव॒ण॒ तो इस ध्रकार के अगशि]त सम्प्रदायों का उल्लेख मिलता 
सम्प्रदाय था। हत्थी-तावस जो हाथी का शिकार करते थे, बाल-तावस 
जो केवल पेड़ से गिरी पत्तियों का भक्षुण करते थे, कश्डप्पिय 

जो बाजीगरी के कौतुक कर जीवन यापन करते थे, उत्तर कूलग जो गंगा के 


केवल उत्तरी तट पर रहते थे, दाहिण कूलग जो केवल दक्षिणी तट पर रहते 


थे आदि आदि | * ये छोटे छोटे सम्प्रदाय मुख्यतया अपनी बृत्ति और अपने 
रहन-सहन की विलणक्षुता पर बन जाते थे और धीरे घीरे इनका वाह्माचार 
इनके धर्म का प्रमुख प्रतीक मान लिया जाता था | इससे प्रतीत होता है कि उस 
. समय की धर्म साधना में तत्व-चिन्तना गौण थी, वाह्याचार की अनुगामिनी थीः 
आर उस समय का धार्मिक वातावरण विशेषतया अनुष्ठान और क्रिया-परक था | 


कप 


आज उनमें से अधिकांश सम्प्रदाय विलुप्त हो गये हैं। वे अधिकांश 


निम्न वर्ग के लोक-परक सम्प्रदाय थे अतः उनकी भाषा लोकभाषा ही रही' 
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कै कर कप श्े ५ 
समकालीन बोद्धतर तानिन्रक धम-साधनाएं 


होगी "» | इसी कारण उनका उल्लेख संस्कृत ग्रन्थों में भी कम ही मिलंता है |: 


किन्तु वे सभी सम्प्रदाय न जाने कितने आचार ओर कितने स्थानीय देवी 


देवताओं श्ौर उनके पूजन की जाने कितनी विधियां छोड़ गये हैं जो अब भी 


उन बड़े तान्त्रिक सम्प्रदायों और ग्रन्थों में पाई जाती हैं जिनमें वे अन्तभ क्त हो 
गये हैं। उस समय समसामयिक साधना पद्धतियों ने एक दूसरे को बहुत प्रभावित 
किया है * और इस दृष्टि से बौद्ध-धर्म के तान्त्रिक रूप बजत्रयान और उसके लोक: 
भाषा में लिखे गये साहित्य चर्यापद तथा दोहों के अध्ययन के लिये उस समय 
की धार्मिक साधनाओं से सूक्ष्म परिचय प्राप्त कर लेना आवश्यक है। क्योंकि 
जैसा हम आगे चल कर देखेंगे कि मूल बौद्ध धर्म और तन्‍त्रों में कहीं कोई 
समानता ही नहीं है ओर यह किसी प्रकार भी संभव नहीं है कि बौद्ध धर्म ने 
इसे अपनी ही परम्परा में, अपने ही ज्षेत्र के अन्दर विकसित किया हो | उसने 
तत्कालीन प्रचलित साधनाश्रों को महायान के विकास के उत्तरार्द में अपना कर 

उन्हें बोद्द शब्दावली प्रदान कर दी थी | कस्तबविकता तो यह हैं कि बाद 
का वज़््यानी चिन्तन उन्हीं साधनाओं पर आधारित है। उन साधनाओं को 
पचाने के लिये; उनका ओवचित्य सिद्ध करने के लिये वज्ज्यानी आचार्या ने 
त्रिकाया, बोधिचित्त, करुणा, शून्य आदि के तान्त्रिक अर्थ दे दिये हैं । 


जैसा कहा जा चुका है कि अपनी समस्त विविधता के आवरण में भी: 

इस तान्त्रिक काल म॑ प्रचल्लित छोटे बड़े सम्प्रदायों मे एकसत्रता यह थी कि इन 
सत्रों में तत्व-चिन्तन की अपेक्षा साधनापद्धति की प्रधानता 

तनन्‍्त्र को व्याख्या थी | किसी एक देवता या शक्ति को सृष्टि का मूल-तत्व 
मानना, उपासना की पद्धति की प्रचुर प्रसार और विस्तार 

से व्याख्या करना, मन्त्रों का महत्व, देवताओं के प्रतीक बीजाछरों और वर्णों 
का विधान, भूतसिद्धि, कुए्डलिनी-योग, रहृत्यमबी साधनाएँ, बाहर से मर्यादा- 
विरुद्ध दीखने वाले गुहय वामाचार, दीक्षाएं और गुरु का महत्व, ये सभी तत्व 
इनमें एक समान हैं। उनमें इतनी अधिक समानता है कि शैवों ने यदि उसे 
शैव परिभाषा दी है, बोद्ों ने बौद्ध, तो इससे कुछ भी अन्तर नहीं पड़ता । मूल 
स्वर उन सर्बो का एक है। वे सभी तान्त्रिक मत हैं। तन्त्र की व्याख्या करते 
हुए कहा गया है कि तत्व-मन्त्रों से समन्बित जो विपुल श्रर्थों का ब्विस्तार करता 
है और त्राण भी करता है उसे तन्त्र कहते है. । * इस साधन|परक घर्मपद्धति को 
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. सिद्ध-साहित्य 


तन्त्र क्यों कहते थे, इसके विषय में कहा जाता है कि तन्त्र? की व्युत्पत्ति (तन? 


' धातु से हुई है “तन्यते विस्तारयते ज्ञानम श्रनेन इति तनन्‍्त्रम! के अनुसार 


किसी भी ज्ञान को जो विस्तार प्रदान करता है, उसका सांगोपांग विवरण देता 
है उसे तन्‍्त्र कहते हैं | इसी के अनुसार हमें न्यायतन्त्र, चिकित्सातन्त्र आदि 
शब्द मिलते हैं |“ ज्ञात यह होता है कि धरम साधनाश्रों में जिन नई पूजाओओं, 
मन्त्र-पद्धतियों, देवी देवताओं, अनुशानों, यन्त्रों, योगसाधनाओ्ं का प्रवेश हो 
रहा था उन्हें पूर्ण रूप से एक ज्ञान या एक चिन्तनापद्धति के अन्दर समन्वित 
कर एक नियम अथवा एक अनुशासन में सुयोजित कर देने वाली प्रणाली का 
नाम तनन्‍्त्र पड़ गया। * 


एक विचारणीय प्रश्न यह है कि यह तन्‍्त्राचार आया कहाँ से। क्‍या 

यह पहले से ही हमारे देश में प्रचलित था ? यदि ऐसा था तो क्‍यों इसी शती 
में उसका इतना प्रभाव मिलता है। या इन्हीं दिनों या इसके 

तन्त्र का कुछ पहले यह किसी विदेशी जाति के साथ आया और 
उद्गम कुछ ही शतियों में समस्त देश की धर्म-योजना में इतना 
गहरा पैठ गया कि हमारी समस्त चिन्तना का रूप बदल गया । 

कई विद्वानों ने तन्‍्त्रों के विदेशी उद्गम का उल्लेख किया है। 

महामहोपाध्याय डा० हराप्रसाद शास्त्री ने तन्‍्त्रों का भारत में आगमन शकों के मग 
पुरोहितों के साथ बताया है। !” यद्यपि इसके साथ उन्होंने कोई विशेष प्रमाण 
नहीं दिये थे किन्तु उनके इसी मत के आधार पर डा० विनयतोष भद्टाचार्य ने 
इस सम्भावना की कल्पना की कि योगाचार मत का प्रमुख आचार ओर वज़यान 
मत में तन्‍त्रों के प्रथभ उपदेश के लिये प्रख्यात असंग गान्धार देश का निवासी 
था और संभव है वह गय पुरोहितों की तान्त्रिक साधना-पद्धति से परिचित हो ।१* 
किन्तु इसके अन्य कई प्रमाण मिलते हैं जो अधिक प्रबल हैं। पहला तो यह 
है कि ग्राचीन वाडमय में कभी कभी तन्‍त्रों की स।धनापद्धति को अदूभुत 
बताया गया है. और उसे अवैदिक भी कहा गया है। +* दूसरे स्वतः तन्त्र- 
अन्‍्थों में भी कभी कभी ऐसे उल्लेख मिलते हैं कि तन्‍त्रों का प्रचार करने के 


. लिये देवता बाहर से आये और फिर लौट गये | ) 3 


इसमें कोई संदेह नहीं कि तन्‍्त्रों में समय समय पर विदेशी साधनाओओं 


का भी प्रवेश हुआ है। चीनागम तथा चीनाचार तो रुष्ट विदेशों से आया 
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कि भ्छ 
समकालीन बोडेतर तान्त्रिक धम-साधनाएँ 


है। कालान्तर में तन्‍्त्रों के दो भेद माने गये। एक परंपरागत आगम, यमल 
इत्यादि और दसरे नवीन तन्त्र जिनमें बौद्ध तथा वामाचार, कौलाचार के 
अन्तर्गत आने वाली तान्त्रिक साधनाएं हैं। *४ इन पर किस ग्रकार विदेशी प्रभाव _ 
पड़ा और उनमें से एक विशेष विदेशी सम्प्रदाय ताओ? ने कहाँ तक सहजयानी 
दर्शन को प्रभावित किया *५ इस पर बाद में विचार किया जायगा | 
हाँ तक पुराने तन्‍त्रों का प्रश्न है उनका नाम आगम? भी यह सूचित 
करता है कि वे सम्भवतः बेदिक परम्परा के नहीं थे ।* * हमें मध्यकालीन घामिक 
साहित्य से यह भी ज्ञात होता है कि प्रारम्भ में इन्हें अवेदिक कहा जाता रहा 
और अन्त में जो मत लोक-प्रचलित हो गया उसे ब्राह्मण परम्परा द्वारा गहण 
कर लिया गया । जो अपेक्षाकृत नवीन पुराण ५ हैं उनमें भी अक्सर ऐसे बहुत 
से नवोदित सम्पदायों का उल्लेंख मिलता है जिन्हें रूढिवादी चिन्तक वर्ग अवबै- 
मानता था। कूम पुराण” सम लाकुल, वाम, पव॑ं, पाँचरात्र, भेरव कापा- 
लिक आदि मतों को अवैदिक बताया गया है। अधिक रोचक अंश यह है कि विष्णु 
तथा रुद्र इन दो देवताओं को इन मठों का मूल प्रवर्तंक बताया जाता है और यह 
भी कहा जाता है कि इन्होंने इन मतों का प्रचार कुछ ऐसे ब्राह्मणों से कराया 
जो वेद पढ़ने का अधिकार खो चुके थे |*< किन्तु कृम॑ पुराण में ही अन्त में 
ग्यारहवें तथा बारहवें अध्याय में शिव का शक्ति और शक्तिमान इन दो तत्वों में 
विभाजित होने का वशन तथा हिमालय द्वारा तपस्या कर अपने कुल में शक्ति 
का पुत्री रूप में अवतरित होने के वरदान पाने का वर्णन है और अन्त में देवीः 
स्वतः कहती हैं कि थे कुशालत्राभियोगेन मोहयन्तीह मानवाम, मया सृष्टाणि 
शासत्राणि मोहायेषाम्‌ भवान्तरे! । इससे स्पष्ट होता है कि सम्भवतः यह अंश किसी 
. शाक्त चिन्तक द्वारा प्रणीत है जिसने अपने मत को वैदिक सिद्ध करने का प्रयास 
किया है। इस प्रकार कितने ही नये मत प्रारम्भ में अवैदिक कह कर त्याज्य रहे 
और बाद में वे हिन्दू धर्म परम्परा में अ्रन्तमक्त होते गये ।** 
कृमपुराण से कम से कम एक बात बहुत महत्वपूर्ण ज्ञात होती है कि ये 
तान्त्रिक सम्प्रदाय ऐसे ब्राह्मणों द्वारा प्रवतित थे जो रूढिवादी ब्राह्मणों द्वारा 
नीची निगाह से देखे जाते थे और जिन्होंने अपना ह्विजसुलभ वेदपाठन का 
अधिकार खो दिया था। 
दूसरी ओर भारतीय बेद्कि वाइमय के अध्ययन से हमें यह ज्ञात होता 
है कि अथवंबेद में मारण, मोहन, उच्चाटन, मन्त्र, सक्वा, सिद्ध, गुह्म साधनाओं का 
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अचुर उल्लेख मिलता है| उस समय भी अ्थर्ववेद को आर्य परम्परा में नहीं 

गिना जाता था। ऐसा विश्वास किया जाता है कि अ्रथर्ववेद्‌ की गुह्य साधनाएँ 

भारत के अनाये आदिवासियों की थीं जिन्हें पर्वोगत आर्यों ने अपना लिया था। 

इसी कारण बाद में आनेवाले अन्तर्‌ड़ आय उन्हें ब्ात्यः कहा करते थे। 

इन ब्रात्यों का आचार-विचार बहुत कुछ अनाये जातियों से प्रभावित रहता था। 

पहले तो अ्रन्तर्‌ड़ आयों ने अनायों की भाँति उन्हें भी बहिष्कृत रक्ख़ा किन्तु 

बाद में वे अक्सर ब्ात्यस्तोम” नामक यज्ञ समारोहों में उन्हें शुद्ध कर अपनी 
सामाजिक परिधि में वापस लें लेते थे ।** इन ब्रात्यों के साथ साथ बहुत सी 

भारत के मूलनिवासियों की. आदिम प्रव्ृत्तियाँ, अ्रन्धविश्वास, यन्त्र मन्त्र और 

जादू. टोना आ गया होगा | इसके अतिरिक्त कई स्थानों पर आयों ने 

इन मूलनिवासियों की रूपवती कन्याओं से विवाह सम्बन्ध स्थापित किया 

था |*” इस प्रकार धीरे घीरे आर्यों की विचार परम्परा में आर्यतर साध- 

नाएँ. और देवी देवता भी प्रवेश पाने ज्गे | प्रारम्भ में अन्तरझ आया ने 

उनका स्वागत नहीं किया, वे केवल गौण देवता रहे किन्तु धीरे धीरे प्रमुखता पाते 

गये। शिव इसके ज्वलन्त उदाहरण हैं ।** ब्राह्मणों का विरोध होते हुए भो 
जनसाधारण में यह सभी जादू टोने -की सिद्धियाँ प्रचलित रहीं और रहस्व- 

। साधनाएँ, चलती रहीं । निस्‍्संदेह बहिरंग आरयों में आसाम, उड़ीसा, महाराष्ट्र, 
काठियाबाड़, गान्धार, भोटान्त, बंगाल, मगध आदि देशों में इनका प्राधान्य 

हो रहा होगा। ये ब्रात्य जातियाँ रूदढ़िवादी ब्राह्मणों के आचार-विचार और जाति- 
हा व्यवस्था की भी विरोधी थीं और उनकी कड़ी आलोचना करती थीं | अधिकांश 
पा विद्रोही चिन्तक, महाबीर, गौतम आदि इन्हीं प्रदेशों के थे | तन्त्रो 
का सम्बन्ध निस्संदेह इन रुढ़िंगत आचार के विरोधी, जाति-व्यवस्था 
को उतनी कड़ाई से न मानने वाले, आदिम आर्येतर संस्कारों और साधमनाओओं से 
युक्त बहिरंग आरयो से रहा होगा। तन्‍त्रों के अधिकांश केन्द्र इन्हीं वहिरंग त्षेन्रों 
में थे ।*३ अथवबेद इनका मूल ग्रन्थ था इसे भी तान्त्रिक विचारक भूले 
नहीं थे ।१४ द 
कालान्तर में ये साधनाएं लोक साधारण में व्या-त हो गईं | उच्चवर्गीय 
ब्राह्मण धर्म के अतिरिक्त एक लोकप्रचलित घर्म भी था जिसमें ऐसे साथधकों के 
रो पी मम प्रति आदर या -सय रहा होगा | लोक साधारण में उस समय 
मादा, कुछ-देवियों और स्थानीय ग्रामीण देवी देवताओं का भी 








समकालीन बोद्धेतर तान्त्रिक धर्म-साधनाएँ 


पूजन प्रचलित था जिनको प्रसन्न करने के लिये टोना-टोटका भी होता था| 
ऐसी एक देवी थी जिसका मुख बिल्ली के समान होता था और बच्चों से घिरी 


होती थी ।९५ तन्त्र परम्परा का सम्बन्ध लोक साधारण में पूजित कुल देवियों से ' 


अवश्य था इसके कई महत्वपूर्ण प्रभाण मिलते हैं । “अक्षर विधान में ईश्वर 
अपनी शक्ति से कहता है कि तुम ग्रयाग के समीप कर्णबीर नामक महाग्राम में 
मेधदत्त के शुभ ग्रह में उलनन्‍्न हुई और तेरह वर्ष तक मेरी पूजा कर तुमने सिद्धि 
प्रात्त की! [९६ इनमें अक्सर निम्न-वर्ग की कुलदेवियाँ भी होती थीं।२७ 
कुब्जिकातन्त्र में कुब्जिका देवी कुम्भकार के यहाँ उत्पन्न हुई थीं और उनकी 
पूजा का विधान भी कुम्हार के ही यहाँ है और उससे सम्बन्धित समस्त 
आचार प्रणाली को ही 'कौलिकाम्नाय? नाम दिया गया है [२८ 

बहुत संभव है कि प्रारम्स में इन पूजोपचारों के लिये कुलीन ब्राह्मण न 
प्रस्तुत होते हों अतः बहुत से ब्राह्मण जो निम्नवत्ति अपनाने के कारण या 
आचारश्रष्ट हो जाने के कारण रुढ़िवादियों द्वारा तिरस्क्ृव कर दिये गये हों या 
जो स्वयम््‌ उनके ग्रति विद्रोही हों और लोकधरम और लोकाचार को ग्रहण 
कर चुके हों, वे इन जातियों और इनकी पूजाश्ों के पुरोहित बन गये हों। ऐसे 
उल्लेख हमें अक्सर मिलते हैं कि कुछ विशेष जातियों के विशेष पुरोहित रहे 
हैं, या विशेष अभिचारों के लिये लिये विशेष ब्राह्मण ही बुलाये जाते रहे हैं । 
. इसी प्रकार के ब्राह्मणों ने तन्‍्त्रों का तथा तान्त्रिक मतों का प्रचार किया होगा | 
ओर तभी कृम्म-पुराण में ऐसे सम्प्रदायों के प्रचारकों को वेदच्युत ब्राह्मण कहा 
गया है ।२*९ 

इस प्रकार तन्‍्त्र वास्तव में उन अगरशित लोकाचारों, लोक में पूजित 
देवियों, तथा लोक प्रचलित रहस्यमय अनुष्ठानों का परिणत रूप है जो आदि 
निवासियों ने सृष्टि से संग्राम करते समय अपना लिये थे और जो सदैव हमारे 
देश के निम्न-वर्ग में प्रचलित रहे | तान्त्रिक काल में यह लोकधर्य उभर कर 
ऊपर आ गया और इसको ग्रहण करने के लिये कितने ही सम्प्रदाय प्रत्येक घर्व 
में बन गये जिनमें साधना प्रधान थी और उसी साधना के अनुरूप उन्होंने अपने 
देवी देवताओं का स्वरूप, उनके पारस्परिक सम्बन्ध, उनकी चर्या, क्रिया, अभि- 


चार, मन्त्र आदि परिकल्पित कर लिये। इसीलिये तन्न्रे 


वर्गीय चिन्तना में आये”, वे शुद्ध वैदिक दृष्टि से 'बाहरी? तत्व थे और बालान्तर 
4 १.8- 


त्रों का आगम नाम सर्वथा 
उपयुक्त है। वे लोक प्रचलित, आदिम परम्पराओ्ं पर आधारित अनुष्ठान उच्च- 


है 
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सिद्ध-साहित्य 


में विदेशी साधनाएँ भी उनमें समाहित होती रहीं (इस लोकघम के उभर कर 
ऊपर आने का कारण निश्चित रूप से वह सामाजिक पृष्ठभूमि थी जिसका आभास 
'हम पिछले अध्याय में दे' चुके हैं) तान्त्रिक आचार्यों ने तो घोषणा यह तक की 
कि श्रुवियों, स्म्तियों तथा पुराणों का युग बीत गया और अब केवल तन्‍्त्रों का 
युग है।* और धीरे-धीरे तन्त्र साहित्य का महत्व इतना बढ़ा कि वह भी वैदिक 
श्रतियों के समकक्ष गिना जाने लगा ।३ * द 
. तन्त्रों में जो कि वेष्णव-शक्ति लक्ष्मी कीं पजा का विधान करते हैं वे 
ता, शैव-तन्त्र आगम तथा शक्ति-तन्त्र तन्‍्त्र कहलाते थे |३३ इनमें से पांच- 
द रात्र संहिताओं की परम्परा बहुत प्राचीन है और 
तान्त्रिक सम्प्रदाय : सम्पादक डा० श्रेंडर का कहना है कि कुछ संहिताएं 
पांचरात्र ईस्वी शती के पहले भी वतंमान थीं। शेष संहिताएं 
या तो तान्त्रिक काल तक बन चुकी थीं या बन रही थीं | 
. कहा यह जाता है कि इनके पहले भी वैखानस संहिताएं दक्षिण मारत के मन्दिरों में 
व्यवह्गमत की जाती थीं | किन्तु रामानुज ने वैखानस संहिताओं का विरोध किया. 
ओर उनके स्थान पर पांचरात्र संहिताश्ं का प्रचलन किया | ४ 
इन पांचरात्र संहिताओं की विषयवस्तु चारपाद में विभाजित थी। 
जञानपाद, योगपाद, क्रियापाद, चयापाद। इनमें से ज्ञान तत्व-दर्शन, योग 
चित्तवृत्ति-साधना, क्रिया मन्द्रों तथा प्रतिमाओं को स्थापना उसके पूजा अध्य 
आदि का विधान और चर्या मंत्र-तंत्र की साधना की व्याख्या करते थे | 35 
तंत्रों की सामान्य प्रकृति के अनुसार इसमें साधना पर विशेष आग्रह था क्योंकि 
पद्मतंत्र में ४५ पुष्ठों में ज्ञानपाद, ११ पुष्ठों में योगपाद, २१४ पढ्चों में क्रियापाद 
तथा ३७६ पुष्ठों में चर्यापाद के विधानों का वर्णन है । क्रिया तथा चर्या प्रमुख 
विधयवस्तु है और ज्ञान तथा योग तो केवल पीठिका या सन्दर्भ रूप में दे दिये 
गये हैं ।१ * 
साधना पक्ष में इन संहिताओं में मंत्र-शक्ति तथा मंत्रों का विशेष वर्णन 
किया गया है ।?४ बाणी नारायण से उद्भूत हुईं है। यह वाणी प्रारंभ में एक 
घंटे की गूढु ध्वनि बिन्दु या अनुस्वार में परिणत हो जाती है जिसके दो रूप हैं 
शब्द-ब्ह्म या तत्व का बोध कराने वाला शब्द, और भूति या वह वास्तविक तत्व । 
बिन्दु दो रूप ग्रहण करता है। स्वर तथा व्यंजन | फिर परा, पश्यन्ती, मध्यमा 
ओर वेखरी३<, के सिद्धांत के अनुसार ये प्रसुप॒ स्वर कुरडलिनी के साथ ऊर्ध्व- 
१3२० 





समकालीन बोद्धुतर तान्त्रिक धम-साधनाएँ 


गामी होकर चक्रों का भेदन करते हुए. कण्ठ तक पहुँचते हैं जहाँ सबसे पहले 
ध्वनि उत्पन्न होती है, इसी कारण विस की व्याड्या सजन-शक्ति या सृष्टि के: 


रूप में गई है और उसी का पूरक अनुस्वार संहार का प्रतीक माना गया है। 


अनुस्वार को सूर्य माना गया है तथा अ, इ, ऋ, उ, लू, ए; ओ को सूर्य किरण 


समूह माना गया है। विसर्ग को चन्द्रमा माना गया है तथा दीघ स्वरों को आ, 
है, ऋ, लू, ऊ, ऐ, ओ, को चन्द्रकिरण समूह । इनमें से अनुस्वार समूह दिन 


से सम्बद्ध है, पिंगला नाड़ी से सम्बद्ध हैं और विसर्ग समूह रात्रि से सम्बद्ध है, 


इड़ा से संबंधित है |३९ 

पुनश्च वर्णंमाला के प्रत्येक अक्षर के त्रिविध रूप बताये गये हैं :-- 
१. वैष्णव, २. शैव तथा ३. शाक्त ।** 

यंत्र भी इन्हों मंत्रों के ही अविभाज्य अंग थे। इन यंत्रों का स्वरूप 
रेखागणित के षटकोणादि के रूप में था जो वास्तव में सुदर्शन पुरुष और 
उसके अंतगत १२ ब्यूहों के रेखा-रूप थे | जब इनमें से रूप हट जाता था तब वे 
केवल वाणी रूप में अधिष्ठित होकर मंत्र का रूप ग्रहण कर लेते थे | ** 

इन मंत्रों को अस्त्रों तथा चक्रों के अभिचार रूप में भी प्रयुक्त किया 
जाता था ।** अख्न अच्श्य होते थे पर संमय पड़ने पर वे भयंकर रूप वाले 
_ग्राणियों का शरीर धारण कर लेते थे, उनके विकराल दाँत तथा अग्निजिह्ाएँ: 
होती थीं और कोई दाहक सूर्य के वर्ण का, कोई लोहित वर्ण का, कोई श्वेत 
वर्ण का होता था और लौह-फल जैसे घातक शस्त्र उनके हाथों में रहते थे |४३ 

पांचरात्र संहिताएं न केवल बौद्ध धर्म से परिचित थीं वरन वे बौद्ध धर्म 
को अपना दूसरा प्रतिरूप ही मानती थीं। बौद्धों के शूत्यवाद की गिनती उस 
समय के प्रमुख सम्प्रदायों में थी। पद्म तंत्र में४४ ग्रलय के उपरांत वटपन्न पर 
शायी विष्णु को शल्य नाम से अभिहित किया गया है४७ सुदर्शन चक्र को काल 
चक्र का ग्रतीक माना गया है जो बोडों को ब॒द्ध रूप दृष्टिगोचर होता है |? 


इन वैष्णव संहिताओं के समान शैवागमों की परम्परा भी बहुत प्राचीन 
है। ये शैवागम शिव के पाँच झखों द्वारा लोक में प्रकट किये गये थे |४५ इन 
पाँच मुखों से प्रकट आगमों की संख्या २८ मानी जाती है ।*< 
शैवागम इनको शैव सिद्धांत के नाम से मी पुकारते हैं। इसमें तीन 
पदार्थों की सत्ता मानी जाती है। प्रथम पति अथवा शिव ॥ 

१२१ 
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छ-साहित्य 


सि 
: द्वितीय पदार्थ पशु है अर्थात्‌ वह शिवरूप जो मलादि से युक्त हो गया है। 
तृतीय पदार्थ पाश है जिसके चार रूप हैं मल, कर्म, माया, तथा रोषशक्ति | 
मुक्ति का परम साधन शिव का अनुग्रह माना गया है जिसमें आचारय॑ रूप से 
शिव पशु को “दीक्षा” देते हैं। यह “दीज्ञा” ही अनुग्रह है ।** 


इन आगमों के आधार पर पद्म-तंत्र (१. १, ५०) में शिव को तीन 
प्रमुख सम्प्रदायों का प्रवतेक बताया गया है। पाशुपत, शुद्ध शैव तथा कापाल [५० 
तांजिक शैव मतों में पाशुपत मत सम्भवतः सबसे प्राचीन है और अवान्तर 
उपनिषत्काल में ही इसका विकास होने लगा था। इसके ऐतिहासिक संस्थापक 
का नाम लकुलीश या नकुलीश था। इनकी मूर्तियाँ श्र भी गुर्जर, राजस्थान, 
मालवा तथा गौड़ देश में प्राप्त हैं जिनमें वे एक हाथ लकुटी धारण किये हैं। 
अतः उनका नाम लकुटीश पढ़ा। लकुटीश का समय मथुरा शैब स्तम्भ के 
शिलालेख के आधार पर डा० भण्डारकर ने द्वितीय शताब्दी का उत्तराद्द माना 
है । इसी समय कुशानवंशी हुविष्क की म॒द्राओ पर लकुटीघारी शिव की मूर्तियाँ 
मिलती हैं।. । 


शुपत तीन के स्थान पर पांच पदार्थ मानते हैं कारण, काया, योम 
विधि तथा दखान्त । कारण साज्ञात्‌ शिव है। कारण द्वारा निर्मित पदार्थ कार्य 
कहलाता है जो परतन्त्र होता है और तीन प्रकार का होता 
पाशुपत मत है विद्या, कला, पशु । विद्या पशु का गुण है जो दो प्रकार 
द क्‍ की हे बोधात्मिका तथा आबोधत्मिका | बोधात्मिका के भी दो 
भेद हैं विवेकजनक, अविवेकात्पिका | अबोध अधर्म की जननी है। कला में चेतन 
के भी वश में होने वाले द्रव्यों की गणना है और पशु स्वयम्‌ जीव. है | पशु दो 
प्रकार का बताया गया है, शरीरेन्द्रिययारी पशु सांजन और उससे मुक्त पश 
निरंजन । तीसरा पदाथ है योग जो चित्त की क्रिया है उसी से आत्मा व ईश्वर 
का संयोग होता है “चित्तद्वारेण आत्मेश्वर संयोगो योग:” | चतुर्थ पदार्थ विधि 
है जो वाहयाचार का द्योतक हैं| इस पर तन्‍्त्रों का स्पष्ट प्रभाव है |” * 


विधि के दो भेद हैं, ब्रत तथा द्वार | ब्रत पाँच प्रकार के होते हैं। 
भस्मस्नान, भस्मशयन, उपहार, जप तथा प्रदक्तिणा । पा 

दुखन्त मोक्ष को कहते हैं | यह भी दो प्रकार का है। अनात्मक अर्थात 
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सम कवल त़िविध दुखों की निद्तत्ति होती है। सात्मक में उसे सिद्धियाँसी 
. अमलती हैं। ५ 


शुद्ध शेबमत के दो रूप हो गये थे | उत्तर में काश्मीर में स्पन्द-शास्तर 
निकृदशन या उ्रत्यभिज्ञादशन जो कि अद्व तवाद से प्रभ्ा- 
काश्सीरी शैवमत वित था और दक्षिण में वीरशैव जो विशिष्टाह्रैतवाद से 
प्रभावत था। अनुश्रुति यह हैं कि भगवान शंकर ने इस मत 
के आंद प्रवतंक वसुग॒ुप्त (£ वीं शी प्रारम्भ) को स्वप्न दिया कि वे महादेव गिरि 
से किसी गुहा में उत्कीण शिवसूत्रों का उद्धार करें जिनके आधार पर उन्होंने बाद 
सप्न्दकारिका? लिखी | उनके दो शिष्य थे, कल्लट तथा सोमानन्द | कह्लट 
ने त्रिकृदशन"३3 और सोमानन्द ने ग्रत्यभिज्ञादर्शन लिखा | इन्हीं के शिष्य उत्पल 
तथा उतल के रष्य आमनवगुप्त हुए थे । पूर्वी देशों के शाक्त मतों का घनिष्ट 
सम्बन्ध इस शवम्तत से अवश्य था, चाहे हम यह स्वीकार करें यान करें कि 
शाक्त मत इन्हीं को एक शाखा थी। जहाँ तक सिद्धान्तों का प्रश्न है मुख्य 
. संद्धान्तों पर कल्लट तथा सोमानन्द्‌ में कोई अन्तर नहीं है। इस्होंने 
आगरा के ही सिद्धान्तों को अद्वेत सिद्धान्त के अनुसार व्यवस्थित कर 
दया हैं। सनन्‍्द-शासत्र के अनुसार केवल शिव सत्य है। वह पूर्ण स्वतन्त्र और 
 सवशाक्तमान है। जीव मृल रूप में शिव हैं केवल अरु, माया तथा कर्म इन 
तीन मलावरणों के कारण अपने को अलग मानता है| इन मलों का मूलका रण 
राब्द है। यह शब्द अथवा नाद शिव की शक्ति का स्री रूप है| इसको शिव 
में लीन करने का साधन माया हैं। परम साक्षात्कार को भैरव कहते हैं । 


प्रत्यभिज्ञा में इसी परम साक्षात्कार का एक नया रूप है| लौकिक प्रयोग 
में यह वही व्यक्ति है,? इस ज्ञान को प्रत्यमिज्ञा कहते हैं। ईश्वर से साक्षात्कार 
होने पर में वही ईश्वर हूँ? यह ज्ञान ईश्वर-प्रत्यभिज्ञा है। ईश्वर को पाँच 
शक्तियों से सम्पन्न बताया गया है। चित्‌, आनन्द, इच्छा, ज्ञान और क्रिया। 
अद् तवाद के समस्त सिद्धान्तों को लेते हुए भी इसमें ईश्वर को इच्छा-सम्पन्न 
बताया गया है ०४ 


घर 
५ ऊ- 


दक्षिण म॑ शवमतों की दूसरी तान्त्रिक साधना विकसित"*हुई जिसे वीर 
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सिद्धनसाहित्य 


शेंवमत या लिंगायत सम्प्रदाय या शक्ति विशिष्टाद्वेत के नाम से अमिहित किया 
जाता है। अनुश्रुति के अनुधार इसका प्रचार रेणुकाचार्य, 
' बीर शैबमत दारुकाचार्य घण्टाकर्ण, घेनुकर्ण तथा विश्वकर्म द्वारा हुआ 
था | ये-आचार्य इतिहास तथा दिशा और काल की सीमाओं 

से परे माने जाते हैं। कल्ि में इनका नाम रेवशसिद्ध, मस्लसिद्ध , एकोरामाराध्य 
तथा विश्वाराध्य होगा ।"५ कलचुरि नरेश बिजुल के मन्त्री बसव ने तथा एकान्त 
रामय्या ने भी जैनों का उच्छेद कर वीरशेव मत का प्रचार किया था [४$ 

इसका मूल सिद्धान्त यह है कि जीव तथा ब्रह्म दोनों ही एक निहित 
शक्ति से समन्वित रहते हैं । इसी विशिष्टता से समन्वित होने के कारण दोनों का 
पारस्परिक लाभ होता दे अतः इसे शक्ति-विशिशद्व त का नाम दिया गया है | 
शिव की इच्छा से स मन्वित इस शक्ति के निर्मांणकारी रूप को विमर्श कहा 
जाता है" जो संसार रचती है। समस्त संसार के मूल में शिव है और यह 
संसार पत्र, शाखादि के रूप में स्थित है |५<८ | 

इस मत में साधना के उपरान्त जिस आनन्द की प्राप्ति होती है उसे 
सेमरस और उस अ्रवस्था को सामरस्य कहा जाता है | यह समरस लिंग तथा अंग 
के ऐक्य से प्राप्त होता है। लिंग तथा अंग उसी परशिव के दो रूप हैं जिसे 
स्थल? कहा जाता है क्योंकि उसी में चराचर जगत की स्थिति तथा लय है ५६ 
उसके सक्रिय अंश को लिंग भी इसलिये कहा जाता है उसमें संसार का लय और 
गमन है |** साधना के बाद महालिंग घन में लीन हो जाता है और उसके: 
लिये सिद्धान्त-शिखामणि में रेशुकाचार्य कहते : 

जले जलमिव न्यस्तम्‌ बन्हीवन्हिरिवार्पितः 
परे ब्रह्मणि लीनात्मा विभागेन न दृश्यते...(परिच्छेद २०, २) , 


बीरशैब मत तथा काश्मीर शैव सम्प्रदाय दोनों ही से अपेक्षाकृत पुराने 
कालमुख के विषय में उल्लेख मिलते हैं जिसका प्रभावत्षेत्र दक्षिण ही था। 
द शंकर-दिग्विजय के प्रणेता तथा रामानुजाचार्य ने कालमुखों 
कालमुख का जो वर्णन किया है उससे ज्ञात होता है कि वे कपाल में 
भोजन करते थे, अंग में चिता भस्म का लेपन करते थे, 

भस्म भक्षुण करते थे, गदा धारण करते थे। मद्रपात्र रखते थे और उसी में 
भगवान को ऋसीन मानते थे, किन्तु मण्डारकर का मत है कि इस वर्णुनों में 
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कालमुख के भ्रम में कापालिक मत के लक्षण मिलते हैं ।*१ नान्दीमठ का भी 


मत है कि कालमुख कापालिक मत से अलग था। उसका राजदरबारों और पुर-, 


वासियों में प्रचुर सम्मान था | उसकी साधनाएँ इतनी विकृत और गुद्य नहीं थीं | 
उसके कई मठ और विद्यापीठ थे ! कालान्तर में उनके मठों को वीरशेवों ने 
उत्तराधिकार रूप में प्रात्त किया और फिर वे मठ वीरशेवों के साम्प्रदायिक केन्द्र 
बन गये ।३९ ु 


कापालिक सम्प्रदाय इस दृष्टि से अत्यन्त महत्वपूर्ण हैं कि उसमें इन गुदह्म 
'तान्त्रिक सिद्धान्तों का विकास अपनी चरम सीमा तक पहुँच गया और अत्यन्त 
गुद्य रूप से उसकी साधनाएँ बहुत दिनों तक चलती रहीं । 
कापालिक  शबरतन्‍्त्र में जो २४ कापालिकों की सूची मिलती है ६3 
उसमें कई कापालिक ऐसे हैं जो वज््यानी सिद्ध थे तथा 

'कई कापालिक नाथों की सूची में भी पाये जाते हैँ |$ ४ 
ये कापालिक माहेश्वर के उपासक थे इसका उल्लेख असंग के मध्यान्ता- 
नुगम शाख््र में मिलता है |१५ कालान्तर में नाथ सम्प्रदाय में इन्हें श्रीनाथ द्वारा 


भेजे गये वीर दूतों के रूप में परिकल्पित किया गया है। उस समय तक विष्णु 


चौबीस अवतार ग्रहण क्र चुके थे | बारह प्रमुख और बारह गौण । जब उन्होंने 
कर्मादे जलचरों और पशुओं की सी क्रीडाएँ कीं और कृष्ण का सा व्यमिचारी 
रूप ग्रहण किया तो श्रीनाथ ने चोबीस कापालिकों को भेजा और उन्होंने आकर 
चौबीस अवतारों से तुमुल युद्ध किया और उनके कपाल काट लिये और उन्हें 
घारण करने लगे। तभी से ये कापालिक कहलाये ।** किन्तु यह अन्तर्कथा 
गोरक्ष-सिद्धान्त-संग्रह को है जो अपेक्षाकृत अत्यधिक नवीन है और सम्भव है 
कथा वेष्ण॒व द्वेष के कारण गढ़ दी गई हो । 

इनकी साधनाएँ: सम्भवतः इन सभी सम्प्रदायों में सर्वाधिक गुह्य और 
'विकराल हैं। ये उपरोक्त वर्णित कालमुखों की ६ साधनाओं के अतिरिक्त ६ 
चिन्ह-श्री धारण करते थे | जिनमें एक यज्ञोपवीत भी होता था और एक कणु- 
कुणडल । इन छः चिन्हों का धारण करने वाला आवागमन से मुक्ति पा जाता 
'है | इनके यहाँ संभवतः दीक्षा को तत? कहते थे | ये सोम मग्र पीते थे जिससे 
“इनका चित्त जाप्मत होता था, मांस (कभी कभी शव) भक्षण करते थे। कपाली- 
शक्ति का आलिंगन करते थे और श्मशानों में योग साधना करते थे । तान्निक 
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सिद्ध-साहित्य 


ग्नुष्ठान करते थे ओर भैरव शक्तियाँ जगाते थे, नरबलि देते थे और शिव के: 
भैरव रूप ओर अघोर मुख के उपासक थे ६७ 


 भवभूति के मालतीमाधव में बताया गया है कि श्रीशैल कापालिकों का 
केन्द्र था। उनकी एक योगिनी कपालकुण्डला को माला पहना करती थी। वह 
राजमहल से मालती को उठा ले जाती है और अपने गुरु अधोरघरण्ट की आज्ञा 
से उसे देवी करालचामुण्डा की मूर्ति के आगे बलि देना चाहती थी। हर्ष-चरित 
में कापालिक यति मैरवाचार्य का वर्णन मिलता है जिसने राजा पुष्यभूति के साथ 
श्मशान में जाकर महाकाल-हृदय नामक महामन्त्र का एक करोड़ बार जप किया 
था। अन्त में काले वस्त्र पहन कर, काली नकाब डाल, काला चूर्ण शरीर में मल 
कर शव पर बैठ कर कृष्ण चतुर्दशी को बेताल-साधना की थी | $ < 
.. इनकी इन घृणित साधनाओं के कारण तथा इनकी रहस्यमयी सिद्धियों 
के कारण जन साधारण इनसे भय खाता था। इनकी गणना वेदवाह्य मतों में 
की गई है ।** ये जाति पाँति का बन्धन नहीं मानते थे | थोड़ी सी विधि सम्पन्न 
होने से ही साधक ब्राह्मण हो जाता था और कपाल-ब्रत लेने पर तो वह सिद्ध हो 
जाता था ।१ 


इनकी साधनाओं के पीछे सोम सिद्धांत की दाशनिक पीठिका बताई जाती 
है | कहा यह जाता है कि नर-कपाल में पिये जाने वाले मद्य को ये सोम कहा करते 
थे और सोम की व्युत्पत्ति स+-उमा इस प्रकार बताते थे | इस सोम में शक्तियुक्त 
शिव का वास है। इसके समथ न में ठुची ने प्रबोध-चन्द्रोदय की. तीन टीकाएँ 
उद्धत की हैं जो नेपाल के राजगुरु हेमराज शर्मा ने उनके पास भेजी थीं ५९ 
प्रबोध चन्द्रोदय में सोमसिद्धांत का प्रवेश कापालिक, वेश में कराया गया है और 
कहा गया हैं कि इस पवित्र अमृत को पीने से पशु-पाश का उच्छेदन होता है 
. और मैख जाग्रत होते हैं. | यह भाव-भेषज रूप है ।** इस सोम की व्युपत्ति 
रुचिकर टीका में इस प्रकार है कि सह+माया के कारण इसे सोम सिद्धांत कहा 
जाता है, प्रकाश टीका में कहा गया है कि कपाल में जहाँ ब्रह्म-रन्ध्र, उपलक्तित 
हो जाता है उसे ब्रह्म-कपाल कहते हैं। उसमें तत्वों द्वारा कल्पित चन्द्रमा से मरने 
वाला सोम या अमृत है| परणा ब्रत की समाप्ति पर उसे पीना चाहिये। चन्द्रिका 
_नाम्नी टीका में यह कहा गया कि जैसे कैलाश पर स्थित उमा सहित शिव आनंद 
प्रात्त करते हैं उसी प्रकार ईश्वर-वेषधारी रुद्र-रूपधारी साधक कान्‍्ता के सहित 


१२६ 


समकालीन बोद्धेतर तान्त्रिक धसं-साधनाएँ 


कैलाश पर आनन्द भोग करता है। इसी से उमा सिद्धांत को सोम सिद्धांत 
कहते हैं |? ९ द 


इस सोंम-सिद्धांत का उल्लेख बहुत से परवर्ती ग्रन्थों में मिलता है। 


 डा० बागची द्वारा ठुची को प्रदत्त अकुलवीर तन्त्र की हस्तलिखित प्रति में 'सोम 
सिद्धांत वादिन» का उल्लेख मिलता है तथा न्यायदर्शन में वाह्य सिद्धांतों की 
गणना में सोम सिद्धांत भी परिगणित है |३३ 


इस सोम सिद्धांत के अतिरिक्त रसेश्वर सम्प्रदाय का भी उल्लेख मिलता 
है। यह सम्प्रदाय भी शैव था | इस सम्प्रदाय में शरीर साधना पर और अम- 
रत्व की उपलब्धि पर विशेष बल दिया जाता था। वे कहते 


रसेश्वर थे कि छुहो दर्शनों में मृत्यु के उपरांत मुक्ति की उपलब्धि बताई 
सम्प्रदाय गईं है किन्तु जब हमारी मृत्युही हो जाती है, तब सुक्ति की 


क्या साथकता, अतः हमें 'रस” के द्वारा अमर रहने का प्रयास 

करना चाहिये। यह कहा जा सकता है कि काया तो नाशवान हैं अतः 
अमरतल को साधना कैसे हो । इसके उत्तर मैं यह कहा गया है कि आत्मा के छी 
आवरणों वाला यह तन नाशवान है पर पारद और अभ्रक, के योग से हर और 
गोरी द्वारा निर्मित काया अमर होती है। क्योंकि महेश्वर ने स्वयम कहा है कि 
धारा मेरा वीर्य है और अश्रक तुम्हारा रज | दोनों के संयोग से हे भगवती, 
दारिद्रय और मृत्यु का सदा के लिये विनाश हो जाता है? [१४ 

रसेश्वर सिद्धांत में कहा गया है कि जाने कितने देवता महेश, शुक्रादि 
देत्य, मुनिगण, बालखिल्यादि, सोमेश्वरादि, सम्राट, गोविन्द भागवत्‌, गोविन्द 
नायक, कपाली, व्याली, आदि इस रस साधना द्वारा दिव्यशरीर प्राप्त कर 
चुके हैं [४५ 

इसकी विधि इस प्रकार बताई गई है कि पहले रस (पारे) का परिशोधन- 
करना चाहिये पारा मूछित और बद्ध दो प्रकार का होता है। जिसमें आद्रता, 
प्रगाहता और चमक होती है वह पारा मत होता है| मूच्छित पारे के परिशोधन - 
की अट्टारह विधियाँ गोविन्द भागवत तथा सर्वज्ञ रसेश्वर द्वारा बताई गई हैं | 
इस विधि में पारा और वायु-तत्व प्राण का व्यवहार होता है । दोनों का उचित 
मिश्रण रोगों का शमन करता है मृत्यु का अवरोध करता है। बद्ध पारा प्राण में.. 
विद्ध होने पर उड़ुयन या उड़ने की सिद्धि प्रदान करता है [१९ * 
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इस सम्प्रदाय का प्रारम्भ कब से हुआ इसका स्पष्ट उल्लेख नहीं मिलता है 


. सर्वदर्शन-संग्रह में इसका विवरण है, जो चौदहवीं शती का अंथ है । इसमें विष्णु- 


स्वामी के नृसिंहावतार के दिव्य शरीर को भी उदाहरण रूप में प्रस्तुत किया गया 
है इससे भी इसकी अवाचीनता प्रमाणित होती है। संभव है यह परम्परा और 
भी पुरानी हो और बीढ्धों तथा शैवों दोनों ही ने उसे एक ही उद्गम से ग्रहण 
किया हो ।१० 


इन पूर्वी प्रदेशों में सबसे प्रचलित तान्त्रिक मत शाक्त-मत था जो आज 
भी पूर्वी भारत का एक जीवित सम्प्रदाय है। बारहवीं शती के बाद के बहुत से 


शाक्त तन्‍्त्रों पर बौद्ध साधनाओं का विशेष प्रभाव है। कुछ 


'शाक्त-मत तो शाक्त और बौद्ध तन्त्रों के नाम तक एक ही हैं अम्बर, 
जल, शम्बर, कालचक्र, महाकाल ।१* लगभग उपरोक्त सभी 
-मत ऐसे हैं जिनमें परम तत्व चाहे वह विष्णु का रूपान्तर हो या रुद्र का, उनकी 
एक शक्ति की कल्पना की गई है जो सृष्टि की जननी है ।?* यह शक्ति चित्ह- 
'पिणी है, माता रूप है |“? उसमें विमर्श और संकोचिनों शक्ति है और उसका 
शिव के साथ जो अनन्त विजल्लास चलता रहता है उसी का प्रतिफलन इस शरीर 
में, उसकी नाड़ियों में भी चलता है।“* कुण्डलिनी उसी अनन्त शक्ति के 
अतीक के रूप में मूलाधार में प्रस॒ुप्त है और उद्बुद्ध हों कर षटठ्चक्रों का भेदन 
कर वह बद्मसनत्र में पहुँचती है जहाँ शिंत्र का वास है। 
तान्त्रिक साधनाओं के आम्नाय के अनुसार कई भेद हैं। स्थूल रूप से 
ये समस्त आचार दो वर्गों में बे हैं, दक्षिण तथा वाम |** दक्षिणाचार में 
प्रभात में सन्ध्या, मध्यान्ह में जप, उनके आसन पर बैठना दूध शर्करा का पान, 
'रुद्राह्ञ की माला धारण करना तथा अपनी पत्नी से सम्भोग करना यह विहित 
था। वामाचार इसका ग्रतिकूल था। च्दन्त की माला, कपाल का पात्र, छोटी 
'कची मछलियों का चर्वणु, मांस भक्षण, और सभी जातियों की परख्तियों में 
समान रूप से मैथुन यह वामाचार था |*3 बाड़वानलीय में यह कहा गया हैं कि 
दक्षिण मारे ब्राह्मण के लिये तथा वाम मार्ग शूद्रों वा अन्य वर्णों के लिये विहित 
 है।“* उपासना ३ प्रकार की है। सात्विकी, राजसी, तामसी। मेरुतन्त्र में 
सात्विको उपासना को मानसी जप, रुट्वति, राजसी को प्रतिमा पूजन और तामसी 
'को पशुबलि और वाममार्गो आचारों से समन्वित माना गया है [८५ साधनाश्रों 


परेय 
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में गुरु ही दीक्षा का उचित मुहर्त॑ तथा उचित भूमि का विचार करता है [६5 
उछ द्वारा प्रदत्त रहस्वात्मक मन्‍त्रों की बड़ी शक्ति है। उनसे सभी सिद्धियाँ प्राप्त 
होती हैं। ये विभिन्‍न बीजाज्षरों के समूह होते हैं |<०७ 
वामाचार में पाँच मकारों का विधान है 'मद्रेमॉँसैस्तथा मत्स्यै मुद्राभि 
मैथुनेरपि! | इनके आधार पर मैरवी चक्रों की नियोजना होती थी। उन चक्रों 
में त्री साधिकाएँ तथा साधक मिलते थे और मद्ययान के उपरान्त 'सनोरथ सुखों 
की परस्पर पूर्ति? होती थी। इस प्रकार के चक्रों में वर्ण और जाति का कोई 
भेद नहीं रहता था। “परजत्ते मैरवी चक्के सर्वे वर्णा : द्विजातयः जैसे गंगा सें 
मिल कर बाहरी जल, या दूध में मिल कर जल फिर एकात्म हो जाता है उसी 
प्रकार भैरवी-चक्र में सब उच्च वर्ण के होते हैं |:< इन चक्रों के तीन भेद होते 
हैं वीर, राज और देव | राजचक्र में यामिनी, योगिनी, रजकी, श्वपची, कैवर्तक- 
नारी, ये पाँच शक्ति रूप में व्यवह्नत होती हैं। देवचक्र में राजवेश्या, नागरी, 
. गु्त-वेश्या, देव-वेश्या तथा ब्र्म-वेश्या ये पाँच शक्तितियाँ सम्मिलित होती हैं। 
'नागरी सें कोई भी रजस्वला कन्या परिगणित है |< ३ 
आगमसार में इन पंच-मकारों के सांकेतिक अर्थ दिये गये हैं : 
मद्य : सोमधारा क्षरेद्‌ पातु ब्रह्मस्थात्‌ वरानने 
पीत्वानन्दमयीम्‌ तां यः स एवं मद्रसाधकः 
मांस : मा शब्दातू रसना ज्ञे या तदं शान रसना प्रिये : 
.. सदा यो भक्षयेद वि स एवं मांस-साधक : 
मत्य : गंगायमुनयोम॑ध्ये मत्यौ द्वौ चरतः सदा 
तो मत्सौ भक्ष्येद्‌ यस्तु स भवेन्मत्स्यसाधक : 
सद्रा : सहखारे महापद्मे कर्णिका सुद्विका चरेत्‌ 
श्रात्मा तन्नेव देवेशि केवलम्‌ पारदोपमम्‌ 
अतीव कमनीयम्‌ च महाकुणडलिनी युतम्‌ 
यत्र ज्ञानोदयस्तत्र मुद्रा साधक उच्यते 
मैथुन : मैथुनम्‌ परमतत्व॑ सृष्टि स्थित्यन्त कारणम्‌ 
मेथुनात्‌ जायते सिद्धि ब्रह्मश्ानम सुदुर्लभम्‌ 
इससे ज्ञात होता है कि इन साधनाओरों के सांकेतिक अर्थ भी थे | इसी- 
लिये इसे खड़,ग-धार सा सूक्ष्म पथ बताया गया है और कहा गया है कि यदि 
केवल मद्रपान करने से व्यक्ति सिद्ध हो जाता तो सभी भद्रपियों को सिद्धि मिल 
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जाती, यदि स्त्री सम्भोग से मुक्ति मिलती होती तो कौन बचता । वास्तव में यह 
प्रथ बाघ के कान पकड़ने या खड़ग की धार पर चलने से भी ज्यादा 
कृठिन है। १? 
इन मतों के अतिरिक्त जैनों में भी शाक्त-दर्शन और तान्त्रिक साधनाश्रों 
का विकास हुआ था किन्तु वह साहित्य अभी तक प्रकाश में नहीं आया हैं। एक 
द जैन तान्त्रिक सम्प्रदायः का उल्लेख कित्संग ने अवश्य किया 
जैन सम्प्रदाय. है। असंग के मध्यान्तानुगम शास्त्र के चीनी अनुवाद में जिस 
न-य-सि-मो सम्प्रदाय का उल्लेख हुआ है, उसे प्रोफेसर उई 
ने न्याय शास्त्र बताया है किन्तु कित्संग उससे किसी जैनी तान्त्रिक सम्प्रदाय का 
अर्थ लेता है जो निग्नन्थ *) जैनियों की एक शाखा थी | उसकी दो प्रकार की 
साधनायें थीं; आठ साधनायें जो श्रुतज्ञान से आई थीं ज्योतिष, गणित, ओपषधि, 
मन्त्र, अक, यजु, साम तथा अथर्व तथा आठ साधनायें अनुभवजनित | प्रथम 
नक्षत्र, देवता, ग्रह की पूजा, द्वितीय ऋषि-सुलमभ तपस्या और षटकर्म जो गुहय 
थे और तान्जिक थे। १६ ह 


बौद्ध तन्त्र-सम्प्रदाय, मन्त्रयान, तन्त्रयान, वज्रयान (या सहजयान) 

आदि भी इसी विराट तान्त्रिक वातावरण से ही उद्भूत थे जो सारे मारत पर छाया 
हुआ था। वह महायान के अंतर्गत था अतः उसने इन 

इन सम्प्रदायों की तान्त्रिक साधनाश्रों की व्याख्या और विश्लेषण महायानीय 
मलभूत एकता शब्दावली में किये अन्यथा मूलतः इन सभी तान्तिक सिद्धान्तों 
- में एकसूत्रता थी । और उसे ये भी पहचानते और मानते थे 
तथा एक सम्प्रदाय दूसरे सम्प्रदाय को प्रमुख साधनाएँ गोण रूप में और कभी 
कभी गौणु साधनाएं प्रमुख रूप में अपना भी लेते थे। इनकी साधनाओं, देवीः 
देवताओं, अ्भिचारों तथा पौराशिक सिद्ध पुरुषों में तथा सिद्धान्तों में मुक्त 
विनिमय हो रहा था। इसीलिये महायान ने बहुत कुछ अपने पूर्ववर्ती तथा 
समकालीन तन्‍त्रों से ग्रहण किया जैसा हम अगले अध्याय में देखेंगे ओर साथ 
ही लुप्त होते हुए सहजयान ने भी अपनी आगामी परम्परा पर अक्षुण प्रभाव 
छोड़ा । कुछ विद्वानों का कथन है कि वज्रयान तथा हिन्दू तान्त्रिक साथनाश्रों में 
बहुत सी पद्धतियाँ साथ साथ और समानान्तर ही विकसित हुई हैं। ** रसेश्वर 
सम्प्रदाय का अमर शरीर और वज्ज्यान की वज्ज-काया, कापालिकों का सोम और 
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जगांग सामरस्व ओर तिद्धों का प्रद्ञोगाय चुगनद्ध, सिद्धों की 
द्वि *४ लगभग एक ही काल में 
ह्न्दि हू सम्प्रदायों में मिलती हैं। उसमें 
पउमय का अन्तर कम्त है ओर इतनी कम सामग्री प्रकाश में आई है कि कोन 


इस विकासत हुआ यह निर॑य नहीं दवा जा सकता | 


कम भूलदत एकता को दक्षिणपन्‍्थों ब्राह्मण तथा हीनयानी बौद्धों के 
पजाय तान्ब्रिक बौद्ध और तास्ब्रिक हिन्दू अधिक मुक्तकरठ से स्वीकार करते थे | 
।ह तन्‍्त्र में पूर्वोक्त उल्लेखों के अतिरिक्त यह भी उल्लेख मिलता है कि भगवान 


("५ 


ने विष्णु रूप में संहिताओं का उपदेश करने के आतिरिक्त ब्रह्म रूप में योग, 


काल रूप मे॑ सांख्य, चुद्ध रूप में धत्ववाद तथा ऋषमभ रूप में अर्हत्‌ शास्त्र 
की उप हि च मे नन शा कु दा ढ़ है लि लाव के प््सा ्य कद इनक 55 एः 
का भा उपदेश किया था |९५ हाई मे कालाइली-नेणव मं भी इनकी एकता 


सतियादित की गई ।*६ हनुमन्नाटक की बन्दना में भी शिव, ब्रह्म, अहंत तथा 
बुद्ध को एक माना गया । १० वास्तव में परदरतों वेष्णव परम्परा में दुद्ध को 
अवतार मान लिया गया इसका दृत्र यही तान्त्रिक भावना थी जिसमें साधना 
अगुख थी और देवता गौण तथा साधना की एकता और सारूप्यता के कारण 
देवताओं की विभिन्नता पर ध्यान नहीं दिया गया | 

बोद्धों ने भी हिन्द देवता अपनाये | गशेश, सरस्वती, कभी कभी विष्णु 
भी उनके तन्त्रों में मिलते हैं । करणएड-व्यूह म॑ बोधिसत्व अवलोकितेश्वर यह 
कहते हूँ कि वे शिव, विष्णु, गणेश, राजा और माता पिता का भी रूप धारण 
करेंगे और लोक का त्राण करेंगे |६< इस प्रकार उसी समय हिन्दू और बौद्ध 
तान्त्रिकों में एकसूत्रता की जागरूक चेतना थी किन्तु अपने अपने देवताओं और 
मन्त्रों तथा तत्वदर्शन के प्रति सभी सम्प्रदायों में उत्साह था और वे किसी से 


पीछे नहीं रहना चाहते थे। इस उत्साह के होते हुए भी वे सदैव दूसरे सम्पदायों 
के प्रति सहिष्णुता दिखाते हों ऐसा चित्रण सर्वथा अनेतिहासिक होगा । किन्तु 


४5. 


याद उन सम्पदायों की साधना-पद्धति लगभग समान हो तो धार्मिक विद्व प्‌ उतना 
प्रबल नहीं होता था | उदाहरण के लिये बौद्ध साधनाओं में शिव का काल रूप 
वेशान्तर में कालचक् में प्रविष्ट हुआ है। कापालिकों की साधना को काण्हपा ने 
बौद्ध रूप में अपनाया है और नाथ रूप में बुद्ध की भी प्रतिष्ठा की गईं। शैव 
तथा शाक्त मत बौद्ध तान्त्रिकों द्वारा उतने उपेक्षणीय नहीं रहे जितना वैष्णव 
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सिद्ध-सा हित्य 


भत और कालान्‍्तर में कौल सम्प्रदाय तो बौद्ध तथा शैंव तन्‍्त्रों के सम्मिश्रण से 
ही बना | 
किन्तु लगता है बाद में कुछ साम्प्रदायिक विद्वेष अधिक बढ़ गया और 
विष्णु को तथा ब्रह्म को स्थान स्थान पर बीद्ध तन्‍त्रों में अपमानित करने का 
प्रयास किया गया है। “हरि हरि हरि वाहनोद्भव साधन? में विष्णु को बौद्ध 
देवता का वाहन बताया गया है। इसी प्रकार वज्रज्वालानलाक्क को लक्ष्मी सहित 
विष्णु को कुचलते हुए. चित्रित किया गया है। ज्ञात होता है कि कालान्तर में 
: बौद्धों तथा हिन्दू सम्प्रदायों में साम्प्रदायिक विद्े घ अधिक बढ़ा और अपने देव- 
ताश्रों को ऊँचा सिद्ध करने के लिये ऐसी कथाएं ओर ग्रतिमाएँ कल्पित की गईं। 
विष्णु पर विशेष आक्रोश का कारण सभवतः वैष्णव धरम की बढ़ती हुई शक्ति 
थी । किन्तु यथास्थान ब्रह्म, शिव, कन्दर्प, कुबेर को भी छोड़ा नहीं गया है ।१ ९ 
देवताओं के विषय में यह मतभेद होते हुए भी साधनापद्धति में आदान 
प्रदान कभी भी बन्द नहीं हुआ । जैसा हम अगले अध्याय में देखेंगे कि थोड़े 
नाम-मेद से हिन्दू तन्‍्त्रों के सभी सिद्धान्त वजत्रयान में तथा उसकी विकसित 
शाखाओं में मिलते हैं । 
इन सभी तन्नत्रिक सम्प्रदायों की सामान्य प्रब्ृत्तियों को हम इस प्रकार 
अंकित कर सकते हैं । 
द १. प्रत्येक सम्प्रदाय के देवता, मन्त्र ओर तत्व-दर्शन की 
सामान्य . शब्दावली अलग होते हुए. भी साधनापद्धति की सामान्यता 
प्रवृत्तियाँ थी। नई साधना-पद्धतियों का एक दूसरे सम्प्रदाय में 
द उन्मुक्त आदान प्रदान होता था | 
२. तत्वदर्शन गौण था, साधना, क्रिया और चर्या प्रमुख थीं। साधना 
में गुरु का अत्यधिक महत्व था और यह साधना शिव-शक्ति, लिंग-अंग, रस- 
अग्रक, प्रज्ञा और उपाय आदि किन्हीं दो पुरुष तथा स्त्री प्रतीकों के अद्वय की | 
साधना थी । ः 
३. लगभग सभी सम्पदायों में इस साधना की मिथुन-परक व्याख्या 
मिलती है और उसके साथ गुह्य आचारों का भी विधान मिलता है। 
४. इस साधना में जाति पांति वर्ण का कोई भेद नहीं था | 
५, इस साथना में शक्ति प्रधान होने के कारण स्त्री का विशे 
महत्व था।. ह 
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सम्रकालीन बोदधतर तान्त्रिक धर्म-साधनाएँ 


६. ब्रह्माएड में जो शिव तथा शक्ति थे वे ही शरोर में कुर्डलिनी 
ओर सहखार, या कमल और कुलिश के रूप में विद्यमान थे अतः योगसाधनाशओं 
का विधान था और देह को बहुत महत्वपूर्ण समझा जाता था। 

७. मिथुन-साधना तथा योग के कारण निरूपण शैली प्रतीकात्मक है| 

८. लोक देवताओं और उनके पूजन की असंस्कृत विधियों का सम्मान 
ओर, उन्हें वैदिक देवताओं से भी बड़ा सिद्ध करने की चेश होती थी | 

६. वेदों का असम्मान या उनकी समकक्ञ॒ता प्राप्त करने का प्रयास और 
ब्राह्मणों (रूढिवादी) की उपेक्षा होती थी | 

१०. मरणोपरान्त मुक्ति अथवा निवांण की अपेक्षा साधना के द्वारा 
जीवनकाल में ही विभिन्न प्रकार की सिद्धियाँ प्राप्त कर सिद्ध बनना; रसेश्वर, 
कापालिक, शाक्त तथा वज््यानी, सभी पद्धतियों मं सिद्ध मान्य हैं । 

किस प्रकार बुद्ध द्वारा प्रवत्तित बोद्ध धर्म-साधना की परिधि का विस्तार हो 
रहा था और किस प्रकार महायान ने उसको सर्वथा नये स्तर पर प्रतिष्ठित कर 
दिया था इस पर हम विचार कर चुके हैं| तन्‍्त्रों की इन सामान्य प्रद्नत्तियों को 
बौद्धों ने भी उत्साह पूर्वक ग्रहण किया ओर उन्हीं से समन्वित शाखा वज््यान के 
नाम से अमिहित हुई । विचारणीय यह है कि ये तान्त्रिक प्रश्नत्तियाँ बौद्ध धर्म में 
कब से समाविष्ट होने लगीं । 


बदेरे 











«यश 
बहा 


र 
बोद्ध धर्म में तान्त्रिक 


अबवृत्तियों का प्रवेश क्‍ 
तथा वज्यान का विकास | 


बौद्ध-घरम में वेयक्तिक निर्वाण के स्थान पर महत्करुणा और लोकहित की 

जो भावना प्रबल हो रही थी क्या उसका कोई सम्बन्ध बोद्ध-घर्म में तान्न्रिक 
ग्वृत्तियों के प्रवेश से है या नहीं ! इसमें कोई सन्देह नहीं कि धीरे-धीरे बौद्ध 
धर्म में महायान की पारमिता पद्धति की अपेज्षा मन्त्रनय पद्धति को इसीलिये 
अधिक महत्व दिया जाने लगा कि वह अपेक्षाकृत सरल और लोक-तारण के 
लक्ष्य के अधिक अनुरूप है।' कालान्तर में वे चाहे जितनी विक्षत हो गई हों 
किन्तु उनके मूल में लोक-कल्याण की भावना अवश्य थी इसके बहुत से स्पष्ट 
अमाण मिलते हैं। आर्यदेव जिनका समय लगभग ८ वीं शती ( यदि वे सिद्ध 
आयदेव नहीं हैं तो !) माना गया है," स्पष्ट लिखते हैं कि बोधिचित्त का समुत्याद 
जगत के उद्धरण के आशय से ही किया जाना समुचित है [३ “डाकार्णाव! नामक 
अपम्रंश के तन्‍्त्र ग्रन्थ में भी साधक को सकल त्रिभुवन का उत्तारक बनने का 
उपदेश दिया गया है।* सेकोहश टीका? में भी यही लक्ष्य मिलता है।५ 
कालान्तर में मन्त्रनय को पारमितानय से उत्कृष्ट सिद्ध करने के पक्ष में यह भी 
तर्क दिया जाने लगा कि यह स्वोपसेव्य नहीं है ओर केवल तीकछुण बुद्धि वाले 
इसे ग्रहण कर पाते हैं* किन्तु फिर भी मन्त्रनय लोक-कल्याण और व्यापक प्रभाव 
के ही हेतु विकसित हुआ था इसका प्रमाण यह भी है कि पारमितानय की अधि 
कांश कृतियाँ संस्कृत में रही हैं जब कि मन्ज्नय में देशी भाषा को भी समकत्षता 
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ढ़ 


हे. 


कर ह ढ़ ा _ प ही... केक कर #०५. 
जआद्ू-धम मे तान्श्रक मदत्तयां का प्रवेश तथा वश्धयान का चवकास 


दी गई है* और यहाँ तक कि मन्त्रनय (बच्रवान) के संस्कृत ग्रन्थों में और 
टीकाओं में यथास्थ.न अपकभ्रंश के पद प्रमाण रूप में उद्धत किये गये हैं | 
लोक-कल्याण के हित प्रवर्तित बच्रयान में लोकभाषा को प्रमुखता मिलना 
स्वाभाविक है। 


किन्तु यह सारी तान्त्रिक साधनाएंँ और उनके मैथुन-परक रूप केवल 
लोक-कल्याण मात्र के लिये थे, ऐसा विचार एकांगी होगा। उसके पीछे बोद्ध 


3 -: उव का संयम ओर शुद्धतावाद के प्रति आचारणत विद्रोह भी 
बुद्ध के समय में 


नत्कर था ओर कहीं-कहीं उसकी अतिशयतागत विकृति भी, किन्तु 
उसके लोकपक्त का भी महत्व कम नहीं हैं। अब यह प्रश्न 


रा रा 
बचे 


आता है कि बौद्ध धर्य में पहली बार इन साधनाओं का प्रवेश कब्च और किसके 
द्वारा हुआ। बौद्ध धर्म अपने मूल रूप में तो बुद्धि और तह-प्रधान घर था। 
उसमें योग-साधना का विशेष महत्व नहीं था* और उसके मयांदित नियमा- 
नुशासित रूप में बच्रयान की गुह्य मिथुन साधनाओं की तो कल्पना भी नहीं की 
जा सकती थी। ये प्रश्नत्तियाँ पुरातन काल से भारतीय जनता म॑ प्रचलित थीं 
ओर बुद्ध के समय में भी इनका उल्लेख मिलता है | कुछ विद्वानों का मत है 


&॥| 


कि छूटों शती ई० पू० में दार्शनिक और धार्मिक स्तर पर इतने वादविवाद, तर्क 
और वितर्क चल रहे थे कि सामान्य जनता में अन्धविश्वास और जादू टोने की 
अभिददद्धि अनिवार्य थी ।* * प्रारंभिक बौद्ध साहित्य में भी इस प्रकार को सिद्धियों 


। 


अयदा इंडिया का उल्लेख मिलता है। विनयपिट्क में भड्ठीयनगर के मेण्डक 
"के पक सदुशहस्थ का उल्लेख मिलता है जिसका सम्पूर्ण परिवार इस प्रकार 


के सिद्धिगत चमत्कार कर सकता था और मगध के महाराज सेनीय बिम्बिसार ने 
अपने प्रतिनिधियों को इन चमत्कारों की वास्तविकता का पता चलाने भेजा 
था।* इसी प्रकार ब्रह्मजाल उुत्त में भी बहुत सी ऐसी चमत्कारपूण विद्यात्रों 
का उल्लेख है जो दुद्ध द्वारा 'तिरच्छान! समझी जाती थीं | ६६ 

इस प्रकार को इड्ियों का प्रचलन स्वतः बुद्ध के शिष्यों मं भी था। 
अशुत्तरनिकाय में सारियुत्त के पश्चात्‌ सर्वप्रमुख शिष्य मोग्गलायन को इन 
इद्धियों में सिद्ध माना यया है [१३ पिए्डोल भारद्वाज की कथा बहुत मनोरंजक 
हैं| राजयह के किसी सेड्ढी ने एक चन्दन पात्र बाँसों के सहारे अधर में दँगवा 
कर घोषणा की क्षि जो ब्राक्ण या भ्रमण इद्धियों को सिद्ध कर चुकः हो वह इसे 
4३० 
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सिद्ध-साहित्य 


उतार ले । पूर्ण कास्सप, मक्खलिगोसाल, अजित केश कम्बली, पांडुक काच्चायन, 
रुजय वेलट्िपुत्त और निग्गन्थ नातपुत्त ये सभी बुद्ध के प्रतिद्वन्द्दी असफल होकर 
लौट आये तत्र मोग्गल्यायन और पिएडोल भारद्वाज भी एक बार चमत्कार दिखाने 
के लिये गये और भारद्वाज ने ऊपर उड़कर वह पात्र उतार लिया और तीन बार 
राजग॒ह पर उड़े । समस्त पुरवासी आश्चय और आहाद से विभोर हो गये।* ४ 
स्वतः बुद्ध ने दस्यु अंगुलिमाल के सम्मुख एक ऐसा स्वरूप धारण कर लिया 
था जो अपराजेय था |।*५ इसके आधार पर डा० विनयतोष भद्टाचाय का यह 
मत है कि स्वतः बुद्ध भी इस जादू टोने में विश्वास करते थे और अपने मत के 
कुशल प्रचारक और नियामक के रूप में उन्होने इन प्रवृत्तियों को प्रमुख स्थान 
दिया था ताकि उनका मत लोकप्रिय बन सके । यद्यपि स्वतः वे इन इद्धियों की 
साथकता में विश्वास करते थे या नहीं इसमें सन्देह है ।"* सर चार्ल्स ईलियट 
का भी क्ुकाव इसी मत की ओर है ।१० द 
किन्तु उपरोक्त विद्वानों का यह मत प्रामाशिक नहीं ठहरता । इसका 
प्रथम कारण यह है कि बुद्ध ने स्थान स्थान पर स्पष्ट शब्दों में इस प्रकार के 
चमत्कारों को निन्दनीय ठहराया है। पिण्डोल भारद्वाज के चमत्कार की कथा 
सुनने के उपरान्त उन्होंने पिण्डोल भारद्वाज की भर्त्नना की और नियम बना 
दिया कि जो भिक्षु इस प्रकार के चमत्कार प्रदर्शित करे उसे दंड दिया जाय | < 
दीघनिकाय में उन्होंने स्पष्ट कहा है कि “में इन इड्धियों ओर चमत्कारों के प्रदर्शन 
में अ्रमंगल के चिह्न देखता हूँ, अतः मैं इनसे घृणा करता हूँ. और इन पर 
मुझे ग्लानि होती है? ।१९ उन्होंने यह भी कहा कि इड्धियों के स्वामी तो बुरे 
लोग भी हो सकते हैं। कहा जाता है कि देवदत्त भी इड्धियों को सिद्ध कर चुका 
था अतः उन्होंने चार इद्धिपादों का उपदेश किया जो भौतिक चमत्कार की 
अपेक्षा चित्त-निग्रट और ज्ञानोपलब्धि में सहायक थे |** प्रतीत यह होता है 
कि बुद्ध की दृष्टि में इन चमत्कारों के प्रति जो उपेक्षा थी वह उनके शिष्यों में 
नहीं थी क्‍योंकि उनकी मृत्यु के कुछ ही दिनों बाद उन्होंने ऐसी कथाश्रों का 
यथास्थान समावेश कर दिया जिनमें बुद्ध भी इन चमत्कारों का उपदेश देते हैं । 
इसी प्रकार का एक उपदेश दीघनिकाय का आटानाटीय सूत्र है जिसमें गम्नकूट 
पर तथागत की उपस्थिति में उनकी सहमति से वेश्रवण ने आटदानाटीय रक्ा 
पढ़ी और यह कृह्ा कि अमनुष्यों के संकट से यह रक्ता करेगी। राहुल जी के 
मत से यह सूत्र प्रक्तित है और जब यह पिटक लंका में लिपिबद्ध किया गया 
१३६ 
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बोद्ध धर्म में तान्त्रिक प्रवृत्तियों का प्रवेश तथा वचञ्रयान का विकास 


उस समय इसका समावेश कर दिया गया ।** स्थविरिपिटक तो लिखे जा चुके: 
थे अतः उनमें ऐसे प्रत्ञे प अधिक नहीं आ सके किन्तु महायान सूत्रों में बाद में 
ऐसी प्रवृत्तियाँ अधिकाथिक आती गई ओऔर उनका ग्रचार बढ़ता गया और 
कालांवर में उन्होंने मद्दायान का पूरा रूप ही बदल दिया ।** वच्नयान तथा 
कालचक्रयान के ग्रंथों में तो स्वतः भगवान तथागत को ही तंत्रों का उपदेश 
मान लिया गया और उनके दीपंकर रूप की कल्पना की गई जिसमें उन्होंने 
तन्‍्त्रों का उपदेश किया था |१३ किन्तु यह सभी बाद में तन्‍्त्राचार्यों द्वारा की 
गई कल्पनाएँ थीं ताकि वे तंत्रमार्ग को बुद्ध द्वारा सम्मत सिद्ध कर सकें | 


बौद्द अनुश्रुतियों में योगाचार सम्प्रदाय से तांत्रिक साधनाओं का उद्भव 
स्वीकार किया गया है। कहा यह जाता है कि योगाचार के प्रथम आचार्य असंग 
४००-३०० ६०) को ठुषित नामक ख्वर्ग में मैत्रेय नामक बुद्ध 
ने इन तन्‍्त्राचारों में प्रथम दीक्षा दी थी | ** वैडेल की 
धारणा है कि योगाचार सम्प्रदाय में लगभग ७०० ई० सन्‌ 
में इद्धियों, धरणियों तथा तन्त्राचारों का समावेश हुआ |** वेडेल का मत 
सम्मवतः विण्टरनीव्ज** और कर्न** के मतों पर अवलम्बित हैं। योगाचार 
से मन्त्रयान का घनिष्ट सम्बन्ध है, यह तो साधन-माला से स्पष्ट है जहाँ 
एकाधिक बार योगाचार को स्मरण किया गया है।** ठुची का मत है कि 
७०० ई० से पहले ही तन्‍त्रों का विकास हो चुका था क्योंकि महामयूरी, विद्या- 
रंजनी तथा सुवणंप्रभा सूत्र आदि कई तान्त्िक बौद्ध ग्रन्थों का अनुवाद पाँचवीं 
शती में ही हो चीनी भाषा में हो चुका था। इतना ही नहीं, वे तो मैंन्रेय को 
भी केवल अलौकिक व्यक्तित्व न मान कर लोकिक मानुषी आचार्य मानते 
हैं। इस पक्ष में उन्होंने जापानी बौद्ध विद्वान प्रोफेसर उई का मत प्रस्तुत किया 
है। 'मध्यान्त-विभाग” पर स्थिर्मति की टीका में तथा हरिभद्र के अभिसमया- 
लंकारालोक' में भी उन्होंने मेत्रेय के मानुषी रूप की ओर संकेत किया 
है ।** यद्यपि इतना प्रमाण असंग के ही समय में तन्त्राचारों के समावेश को 
स्वीकार करने के लिये यथेष्ट नहीं है किन्तु स्वतः असंग के “महायान-सूत्रालंकार? 
में तन्‍त्रों की मैथुनपरक साधना के कुछ स्पष्ट उल्लेख पिलते हैं | तथागत के 
विम्ृत्व के भेदों का निदर्शन करते हुए. उसने पराबत्ति शब्द का प्रयोग किया 
है3* पंचेन्द्रियपराइत्ति, मानसपराशृत्ति, सार्थाग्रहपराव्त्ति, विकल्पपराव्त्ति और 
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'देदबन्र खला का 





सिद्ध-सा हित्य 


अन्ततोगत्ा मेथुनपराज्त्ति के कारण उनमें पाँच प्रकार की विभुताएँ समाश्रित 


हैं। प्रो” लेवी थुनस्यपरावृत्ति! का अ्रथ संथुनक्रिया म॑ परावृत्तिः 
प्रकार किया है और स्पष्टतः उसे तान्त्रिक संकेतों से पूण बताया है ।३९ विश्टर- 
“नित्ज का इससे मतभेद है और शुह्यसमाजतन्त्र की समीक्षा करते हुए. उन्हे 
'इसे 'मैथुन का तिरस्कार! इस अर्थ में लिया है ।११ किन्तु बागची ने परावृत्ति 
को दश धमभूमियों में आठवीं अचला से सम्बन्धित करते हुए, उसका अर्थ यह 
लिया है कि बुद्ध इसी प्रकार का आनन्द चित्तवृत्तियों के माध्यम से उपलब्ध 
करते थे जैसा मेथुन में ग्राप्त होता है । डा० बागची का अ्रथ अधिक प्रामाणिक 
ज्ञात होता है3३३ और इस प्रकार हम देखते हैं कि असंग द्वारा तान्त्रिक पद्धति 
अंशतः अहणु कर ली गई थी यद्यपि वह इतनी प्रमुख नहीं थी। 


कुछ बौद्ध अनुश्रुतियाँ असंग के भी पूर्व नागाजन को तन्त्रों का प्रथम 
प्रवतक बताती हैं। उनके अनुसार दक्षिण मारत में लौहस्तूप में भगवान 
वेरोचन ने वच्नसत्व नामक बोधिसत्व के माध्यम से नागाजन 
को तान्त्रिक दीक्षा दी थी ३४ किन्तु किसी समथ ग्रमाण 
के अभाव म॑ इसे स्वीकार करना कठिन है। यह आवश्यक 


साधथ्यांसक सप्रदाय 
बार तन्‍्त्र 


: है कि सिद्ध काल में कई वज्रयानी आचार्यों ने, विशेषतः अवधूतीपा अद्वयवज्न 


ने अपने कई श्रन्थों म॑ माध्यमिक सम्प्रदाय को योगाचार की तुलना में विशिष्ट 
बताया है |३% किन्तु अद्वयवज़् की विशेष स्थिति थी जिस पर हम बाद में विचार 
करेंगे [२६ 


जब तक कि मेतजेय के अस्तित्व का कोई पुष्ट प्रमाण न मिले तब तक 
यही स्वीकार करना होगा कि बौद्ध धम में तान्त्रिक प्रवृत्तियों का सर्वप्रथम 
प्रयोग मनन्‍्त्रों के रूप में हुआ | आटानाटीय सूत्र की प्रत्षिप 
कथा से भी यही ज्ञात होता है। यत्रपि स्थान स्थान पर वज्र 
विकास यानी ग्रन्थों में हमें इन मन्त्रों के प्रथम उपदेष्टा के रूप में 
मा बुद्ध का उल्लेख मिलता है |५ किन्तु जैसा हम पहले देख 
चुके हैं कि यह बाद की कल्पनाएँ हैं | किन्तु इसमें कोई संदेह नहीं कि महायान 
के पूण विकास के पहले स्थविरवादियों में ही ये मन्त्र धरणियों के रूप में प्रविष्ट 
हो चुके थे ओर उन्होंने धरशियों को अपने साहित्य में स्थान देना प्रारम्भ कर 


[0] 


दिया था [3* ये घरणियाँ सूत्रों के संज्षिप्तीकरण थे ओर जो साधक कि सभी 
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ग्ब के ही कर रे हर रो ७. 
छि-धर्म में तानिन्निक प्रवृत्तियों का प्रवेश तथा वज्ञयान का विकास 


सूत्रों को नहीं समझ सकते थे उनकी सुविधा के लिये छोटी छोटी घरणियाँ 


रची गईं |२* बहुत पहले ही पूर्वोक्त श८ बौद्ध सम्पदायों में लम्बे लम्बे सूत्र 


लिखे गये थे। बाद में इंस्वी शती के लगभग उन सबों का धरणी रूप में 
'संज्षिप्तीकरण किया गया और उनके पहले ओम ओर बाद में स्वाह्या लगा कर 
उन्हें सिद्धि, रक्षा, उपासना और सुख का साधन सान लिया गया ।४" कालान्तर 
में यही धरणियाँ तान्त्रिक प्रभाव में मन्त्र और बीजाक्नर रूप में परिवर्तित हो 
गई । इसका एक उदाहरण डा० विनयतोष भद्दाचाय ने दिया है | प्रख्यात अध्ट 
साहखिका प्रज्ञापारमिता का सभी साथकों द्वारा पह्ा जाना कठिन था। किन्तु 
उसके पाठ का बहुत बड़ा फल्ल बताया गया हैं। अतः उसे पहले शतश्लोकी 
प्रज्ञापरभिता और बाद में प्रज्ञापारमिता हृदयसूत्र में संक्षित किया गया। उसे 
भी टुत्तर जान कर प्रज्ञापारमिता धरणी बनी और अन्त मे वह घरणी मन्त्र 
रूप में परिवर्तित हो गई । फिर उस मन्त्र को भी ४? नामक बीजात्लर में घनी- 
'भूत कर दिया गया । यह बीजाज्ञुर स्वतः समस्त प्रज्ञापारमिता साहित्य की पु जीमूत 
ध्वनि है और इसके जप से शून्य स्वतः पज्ञापारमिता देवी के रूप में प्रगट हो 
सकता है ।४१ इस प्रकार के बहुत से बीजात्लरों की कल्पना मिलती है। वैरोचन 
का अर), अत्ञोम्य का 'य?, रत्नसंभव का २?, अमिताम का भा, अमोवसिद्धि 
का बीजाज्षर लग था। * इन अक्षरों में देवताओं की कल्पना के पीछे मीमांसकों 
"का शब्द-सिद्धान्त था, “? जिसमे कहा गया हैं ।क शब्द शाश्वत है, अक्षर रूप 
में वर्णमाज्ञा में सदेव विद्यमान रहता है। अर्थ की स्थिति शब्द म॑ है, ज्ञाता में 
नहीं, अर्थ शब्द की ही विद्यति है और इसीलिये तन्‍त्रों म॑ं लगातार शब्द-ब्रह्म की 
कल्पना मिलती है जिससे समस्त मानवों ओर देवों को सृष्टि हुई हैं |४४ 

इन मनन्‍्त्रों के साथ साथ इनकी रेखात्मक अभिव्यक्तियाँ यन्त्र ओर कवच 
रूप में वज्रयान में प्रचलित हो चुकी थीं। ये मन्त्र भी देवताओं की अभिव्यक्तियाँ 
होते थे और घातु, या कागज या मोजपत्र पर अंकित किये जाते थे |४० इनके 
साथ साथ मुद्रा की भावना भी विकसित हो चुकी थी और झुटा अंगुलि-निर्देश 
के साथ मन्त्र कहने से समाधि की अवस्था प्राप्त होती थी ।४९ काल्ान्तर मे मुद्रा 
या महाम॒द्रा प्रश् तथा उसकी अभिव्यक्ति नारी शक्ति मात्र को कद्य जाने लगा 
: जिनके सम्तागम से सिद्धि मिलती थी, पर मन्त्रों से सम्बद्ध मुद्राएँ अवलोकितेश्वर 
द्वारा ग्रहीत पद्म, शंख, वच्र आदि को धारण करने वाली उंगलियों की 
मुद्राएं थीं | ९ छा 
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इन मन्त्रों को किसी न किसी देवता से सम्बद्ध माना गया था और जैसे 
ये मन्त्र वस्तुओं के धर्मों की शुत्यता की ओर संकेत करते थे, वैसे ही वे देवता 
भी शून्य के प्रतिबिम्ब थे |४< इसके लिये अद्वयवज्र ने ४ अवस्थाओं का संकेत 
किया है। शून्यता-ज्ञान से बोज, बीज से बिम्ब, बिम्प्र से न्‍्यास-विन्यास और 
न्यास-विन्यास से देवता का वाह्य रूप परिकल्पित होता है ।*$ अन्त्रयान में 
देवताओं के विभिन्न रूपों का विस्तृत विधान मिलता है। महायानी सम्प्रदायों में 
पाँच स्कन्ध, रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार ओर विज्ञान माने गये हैं । ये वस्तुओं के. 
समान धर्मों के पुज हैं। किन्तु हैं वे सब शल्य । शुत्य-धर्मों के इन पाँच स्कम्घों 
के आधार पर पाँच ध्यानी बुद्धों की परिकल्पना विकसित हुईं ।“* ये पाँच ध्यानी 
बुद्ध थे वेरोचन, रत्नसम्भव, अमिताभ, अमोघसिद्धि और अक्षोभ्य | तान्त्रिक 
पद्धति के अनुसार इनकी पाँच भारयाँश्रों या शक्तियों की भी कल्पना की गई- 
मोहरति, इष्यारति, रागरति, वज्जरति, द्व प्रति । ये पंच भारयाएँ या रतियाँ पंच 
कुलों को उत्पन्न करती थीं मोह, ईष्यां, राग, वज् और दं ष। नन्‍्यास-विन्यास के 
अनुरूप इनके रंग, चिह्न, वण, अक्षर, भूत, और शक्तियों के भी चिह्न परिकल्पित 
किये गये [४ * इसके पूव भी तिकाया के अनुसार वैरोचन, ध्यानी-बोधिसत्व 
ओर शाक्य-मुनि का रूप विकसित हो चुका था और उनके समवेत स्वरूप तथा- 
गत या अमिताभ का रूप परम-रूप था और वे अपने परम-रूप में सुखाबती 
नामक लोक में पश्चिम दिशा में निवास करते थे |*९ इन समस्त ध्यानी बुद़ों 
की जो मूर्तियाँ मिलती हैं उनमें विशेष समाधि ओर मुद्रा भी रहती है | कालान्तर 
में इनकी युगनद्ध मूर्तियाँ भी बनने लगीं जिनमें वे अपनी शक्तियों के साथ 
सम्भोग करते हुए प्रदर्शित किये गये ।*३ इनके कुल के देवता जो इनसे उद्भूत 
होते हैं उनके किरीट पर अपने कुल-पिता ध्यानी-बुद्ध की छोटी सी मूर्ति बनी 
रहती है ।*४ इस प्रकार समस्त वच्रयानी देवश्टखला इन्हीं ध्यानी बुढ्ों से 
उद्थूत हुई. है । द 


डा० भट्टाचाय ने इस मन्त्रयान को वच्रयान को एक प्रशाला माना है 

ओर वज़यान को सहजयान थआ्रादि से अलग माना है जो नितान्त श्रमात्मक 
है ।५० जैसा हम देख चुके हैं कि समस्त बौद्ध तान्त्रिक पद्धतियों को मन्त्रयान के: 
समवेत नाम से पुकारा जाता रहा है और उसे पारमितानय से अलग माना 
१४५० 


बौद्ध धर्म में तान्त्रिक प्रवृत्तियों का प्रवेश तथा वच्जयान का विकास 


गया | ** सहज-साधना और कालचक्र पद्धति के विकसित होने के बाद भी 
मन्त्रयान संज्ञा का तिरस्कार नहीं हुआ ओर अद्दयवज्र तथा 


बज्र की कल्पना सिद्ध लोग भी मन्त्रयान नाम को स्वीकृत करते थे |५० किन्तु 


ओर वजयान कुछ ही दिनों में हम देखते हैं कि मन्त्रयान का यद्यपि तिरस्कार 
का नामकरण तो नहीं होता पर वच्र॒ की एक सर्वव्यापी कल्पना बौद्ध तन्‍्तरों 
में विकसित होने लगती है और वह देव-कल्पना, 

बोधिचित्त-साधना, समाधि सभी पर आउच्छादित हो जाती है। पहले प्रज्ञापार- 
पमिताओं में वज्नोपण समाधि"< वद्री ** आदि का उल्लेख है ओर उसके बाद 
तो स्वतः शून्य को वज़ की संज्ञा मिल जाती है। फिर वच्रसत्व, देवता को वज्ज- 
स्वभाव, शून्यज्ञान को वज्जज्ञान, उपाय को वज्र, योग को वज्ज्योग, मन्त्रों को वच्र- 
वर्ण, और शक्तियों को वच्भवाराही, वज़रूपिणी, वज़्मोहिनी कहा जाने लगता है 
आर उनकी उपासना में तिल, यव, आसन, ध्वज, पात्र, अक्षत, अंजलि, 
पंचामृत सभी वज्र-सिक्त होने चाहिये |? काल्ान्तर में यह वज्ज-कल्पना इतनी 
प्रमुख हो गई कि उसने मन्त्र, देवता, साधना सभी पर अपनी छाप डाल दी और 
इसका नया वच्र-समन्बित नाम वज्यान पड़' गया। वज्र्यान मन्त्रयान का 
उत्तराधिकारी कोई नवीन तांजिक सम्प्रदाय नहीं था । केवल वज्र की नवीन कल्पना 
के आधार पर मन्त्रयान का नया नामकरण था और, उसमें उसने कई नवीन 
तत्व जोड़ दिये थे जिनका प्रत्यक्ष अथवा अप्रत्यक्ष सम्बंध वत्नर से था। 

किन्तु इस बच्र का प्रयोग सिद्ध लोग शूत्य के अर्थ में करते थे | हृढ़ता, 
अच्छेद्वता, अमभेद्यता आदि वज्र के लक्षण शूज्यता में हैं अतः वही वज्र है $* 
इसी शून्यता या नेरात्म्य दशन को वज्रयानियों ने वज्रयान की संज्ञा दी ! और 
उसी को प्राप्त कराने वाले मार्ग को वज्न्यान कहा। किन्तु यह वज्रयान महायान या 
मन्त्रयान से अलग नहीं था केवल अनुत्तर सम्यक्‌ सम्बोधि को ग्राप्त करने का 
वज्र-प्रधान मार्ग था। ** 

वज््यान की इस केन्द्रीय कल्पना वज्र॒ के शून्य स्वभाव को समझ लेने 
के उपरान्त अब यह प्रश्न उठता है कि वच्र की यह कल्पना आई केसे ! वच्र 
इन्द्र का आयुध है और अश्म तथा मणि के अर्थ में भी प्रयोग होता है किन्तु 
हिन्दू देवता का असर बौद्धों की कल्पना में इतना प्रधान कैसे हो गया! और 
क्या इसका सम्बन्ध वज्र की परम्परागत वैदिक कल्पना से भी है ! 

अथरववेद में वज्नर के स्वामी इन्द्र का अथ, इन्‌-+-द्र 5, शह्ुओं का नाशक 


३४१ 





१ 


। 

। 

। 

है 

| 

॒ 
े 
हः 

पु 
ड हि 
















सिद्ध-साहित्य 


2 


जो हा 


है और उससे प्रार्थना की गई है कवि इन्द्र: वज्जेण शीर्षाणि ब्ृश्चतु ।? अर्थात 
वह वज्ज से शत्रश्नों का शिरच्छेद करे।*३ वह शची-पति या शक्ति का पदि 
* है। *४ बच्न का दूसरा अर्थ मणि भी है ओर मणियों को अथर्ववेद में सुख, 
समृद्धि, रक्षा आदि का साधन बताया हैं ।*०७ और अमीवत नामक मणि का 
उल्लेख मिलता हैं जिसे धारण करने से इन्द्र दिग्विजयी हुआ था ।** वजच्र को 
अश्म भी कहते हैं और अथवबेद में अश्मतनु की कामना को जई है [९ 
वज्र्यान में वच्र के इन थभी धर्मों का उल्लेख मिलता है। बोधिचर्या- 
ब॒तार में बोधिसत्व को वज्जी ** या वज्वारण करने वाला बताया गया हैं जिसके 
भय से यमदूतादिक पराजित हो कर भागते हैं। तिब्बती बौद्ध-धर्म में गुरु के 
पास वच्र (दॉर-+जें) का अस्तित्व बताया गया हैं जिससे भूत प्रेत पिशाचादि 
डर कर भागते हैं ।** दसरी ओर बोद्ध साधनाश्रों में वच्र का वेभवदाता मणि 
के रूप में भी उल्लेख मिलता है ।४? इनसे स्पष्ट हैं कि बीद्धां का वज्र मूल रूप 
में इन्द्र का ही व्र है | बाद में उस्ते शूल्यता का दाशनिक परिधान अवश्य पहना 
दिया गया है पर कहीं-कहीं ऐसे उल्लेख हैँ कि उसकी इन्द्र के वच्न से एकात्मकता 
स्पष्ट हो जाती है। एक स्थान पर वजच्न को स्पष्ट त्रिदःत बताया गया है और 
धर्म बुद और संघ को उसकी तीन अस्थियाँ बताया गया है ।** इससे इन्द्र के 
बज्र में और इनके वज्र के मूल रूप में किसी सन्देह का स्थान नहीं रह जाता | 
इन्द्र का इतिहास देखने पर ज्ञात होता है कि पौराणिक काल में इन्द्र की 
ब्राह्मणों द्वारा बहुत उपेक्षा हुई है ओर नये अवतार पुरुषों के आगे उनका महत्व 
बलल्‍कुल लुप्त प्राय हो जाता है। उसके बाद सहसा प्रज्ञापारमिताश्रों में इन्द्र के 
नये रूप के दशन होते हैं ।** संगीतियों में इन्द्र भगवान बुद्ध के महायानी उप- 
देशों में श्रोता रूप में सम्मिलित होते हैं ।*३ ज्ञात यह होता है कि ब्राह्मणों द्वारा. 
उनकी उपेक्षा देख कर बौद्धों ने शक्र को अ्रपनी मरडली में सम्मिलित कर लिया 
है ओर कालान्तर में सम्भवतः गुरुदक्षिणा स्वरूप उन्होंने अपना असर. बोधिसत्वों 
को सौंप दिया और वे उससे इतने अमिभूत हुए कि उसे शूल्यता का ही 
 प्रतिरूप मान बैठे । एक बेदिक देवता को शिष्य बनाने की भावना, अपने विरो- 
धियों से रक्षा के लिये अमोघ अख्तर की प्रापि, मणिं रूप में वैभव और सिद्धियों 
की उपलब्धि, अश्म-रूप में अमर काया की प्राप्ति, इन सब्रों ने बच्र की कल्पना 
को इतना सवाच्छादनकारी बना दिया, कि पाँच ध्यानी बुद्धों के अधिष्ठाता परम 
देवत्‌ के रूपनमें वद्रयानी सिद्धों और चिन्तकों ने वज्सत्व नामक एक छुठे बुद्ध 
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थाई श्र 


ब'रछ बस म ताबनन्रक अद्चात्तयां का भवेश तथा दज्ञयान का विकास 


हक हब का ] जिद आप जे 
की कल्पन गे प्रज्ञापारमिता रूपी शक्ति के पति हैं, जिनका अच्ा अमोधवद्ध 
मु और ञं च श्रा नी सम लक सम न्वित नानायओ ऋथा 
हूं बार जा युगनद्ध रूप ने सदव धरना शक्त स समानन्‍्वत रहते ह | 


# ८म्क 


तिव्बती अनुश्न॒तियों में बह कहा गया हैं की यह ॒तान्ब्रिक 
परम्परा असंग के ही समय में प्रारम्भ हो गई थी किन्तु असंग 
घमकीति (लगनग ६ वीं या ७ वीं शती) तक यह गुप्त रूप से 

वजयान की शुरु परम्परा से चलती रही। प्रथम बार इन पद्धतियों को 


७ 


2 


रूपरेखा नियमित रूप देकर प्रचारित करने का श्रेय सरहपा को दिया 


जाता हैं। इसके उपरान्त सातवीं शती से दशवी शती तक 


सुदूर देशों से हुआ, इतनी संस्कृतियों से हुआ, इतने नये देवी देवता शैबों, 
शाक्तों, वेष्ण॒वों, बोनपा आदि से ग्रहण किये गये, इतने मन्त्र बने, बुद्ध के कुलों 
का इतना विकास हुआ कि वच्रवान का एक » खलावद्ध चित्र प्रस्तुत कर सकना 


असंभव है | इतना स्पष्ठ है कि चिन्तना, साथना, मन्त्र, देवता, तन्त्र, योग, 
आचार, भाषा ओर जीवनदशन इन सभी दिशाश्रों में बौद्ध धर्म इतना सर्वग्राही 
कभी नहीं रहा जितना सिद्ध-काल में | एक ओर समस्त सांसारिक बन्धनों और 
भवजाल से मुक्त होकर केवल अनुत्तर सम्यक सम्बोधि की साधना ही को श्रेयस्कर 
बताया गया है? * तो दसरी ओर शान्ति, वशीकरण, स्तम्भन, विद्ेषण, उच्चा- 
टन और मारण*" आदि पटकर्मों, ६ अभिचारों का भी विस्तृत विधान है। एक 
ओर हठयोग और उनके चार चक्रों का विधान है तो दूसरी ओर केवल सहज मन 
की साधना है। एक ओर पारमिताद्शन भी मिलता है तो दसरी ओर समस्त 
आचारों को त्याग कर सवंथा उच्छु खल असामाजिक अनैतिक आचारों का भी 
विधान मिलता है ।*६ इसका कारण यह हैं कि बहुत सी प्रवृत्तियाँ महायान की 
चली आ रही थीं जिन्हें वज्यानी आचारयों ने नया रूप दे दिया था [७ बहुत 
सी नई पद्धतियाँ उन्होंने प्रचलित की थीं और वे सबकी सब स्वीकृत होती चली 


| अन्त-में इतनी विभिन्नताञ्रों में एकसूत्रता स्थापित करने के लिये यह - 


तरीका अपनाया गया कि वजच्र्यान के अन्तगंत कई आम्नाय मान लिये गये? 


ओर साधक को स्वतंत्रता दी गई कि वह अपनी प्रवृत्ति के अनुसार उन आम्नायों 


की ( जिन्हें बाद में यान कहा गया ) साधना करे | इसके अतिरिक्त साधकों के 
१४४ 


इतने आचार्य हुए ओर उन्होंने इतनी प्रकार की चिन्ताएँ और पद्धतियों का प्रचार 
च 


5 








५१ 





अंबिका: 
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सब एकमत हैं कि वद्भनयान ही भवसागर से पार उतारने में समथे 





खिड-साहित्य 


मानसिक स्तर के अनुरूप इन पद्धतियों का विधान किया गया और पहले क्रिया 


फिर चर्या, फिर योग, फिर अनुत्तर की साधना का विधान किया गया। कहीं-कहीं 
थे सभी पद्धतियाँ एक बढ़ी साधना-प्रणाली की विभिन्न अ्वस्थाश्रों में ग्रहणीय 
बताई गई | लगभग प्रत्येक आचाये की ग्रव्कत्ति यह मालूम होती है कि वह दूसरी 
'पद्धतियों का तिरस्कार नहीं करता है, किन्तु उसकी अपनी एक विशेष प्रिय पद्धति 
"होती है जिसे वह दूसरों से श्रेष्ठ बताता है और यह सिद्ध करने का प्रयास करता. 
'है कि यह बड़ा गह्म भेद है। अन्य पद्धतियों को तो साधारण लोग भी जान सकते 


रा (५ 


हैं किन्तु यह केवल कुछ ही प्रज्ञावानों के लिये है। फिर अपनी अपनी पद्धतियों 


के अनुसार वे बज्रयान की व्याख्या करते हैं [४ किन्तु इस विषय में लगभग 


[7 


किक 


इसके पहले कि इन विभिन्न पद्धतियों के कारण वज्र्यान की विभिन्‍न 


शाखाओं पर हम विचार करें, हमें यह देखना चाहिये कि वज्रयान ने 


'परम्परागत तत्वों की क्या नई व्याख्या की या उसमें कौन से नये तत्व जोड़े । 
सबसे पहले वज्रयानी आचार्यों ने शूत्य को वत्र में बदल 

शून्य नहीं वज्ञ, दिया। माध्यमिकों ने जगत को शत्त्यता-स्वभाव का बताया 
निवृत्ति नहीं . था। इन्होंने शून्य को नकारात्मक और रहस्यात्मक न रख 
प्रवृत्ति कर उसकी वज्रपरक व्याख्या की, वज्र जो दृढ़ है, अच्छेद्य है, 
अमेद्य है, सुखदायक है |“* अतः उसकी साधना केवल नका- 

-रात्मक साधना न रह कर सक्रिय, भोगमयी, सब प्रवृत्तियों को सन्तुष्ट कर चलने 
वाली साधना हो गई । इस प्रकार शुत्य को वज्र में बदल कर इन्होंने अपने धर्म: 
-को केवल त्याग और संयम-परक न बना क्र भोग और सुख से समन्वित कर 
दिया, निवृत्तिमूलक घम न रहकर वज्यान में बौद्ध धर्म प्रवृत्तिमूल॒क बन गया |** 
. यह बच्र चूँकि शूज््यता का प्रतीक है और शूज्यता जगत का स्वभाव 
'होने के नाते तथागत का भी स्वभाव है अतः तथागत भी वज्जसत्व हैं। वज्जसत्व 
'की व्याख्या अवधूतीपा ने हस प्रकार की है कि “बच्र के अर्थ शूत््यता हैं और 
सत्व विशप्ति-मात्रता का प्रतीक है दोनों का तादात्म्य सिद्ध होने से वज्र्सत्व 

कहा जाता है ।?८? द 

चूँ कि यह वज्सत्व शूत््यता स्वभाव का है और शत््यता ही चरम धर्म है 

जिसकी ग्रढ्दीक धर्मकाया थी अतः बज्रयान में धर्मकाया के स्थान पर वज्रकाया की 
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बोद्ध धरम में तानिन्रक प्रवृत्तियों का प्रवेश तथा वचज्ञयान का विहज्नास 


प्रतिष्ठा हुई,” ओर कालान्तर में उसी को सहजकाया कहने लगे । तीन कायाश्रं 
से पथक चौथी काया के रूप में उसकी गणना होने लगी ।१* 

इस वज्रसत्व तथा इसी के अनुरूप समस्त संसार की वस्तुओं का मूल 
स्वभाव नैरात्म्य का है। इसी नैरात्म्य को पहचान लेना ही वज्जज्ञान बताया गया 
है।*६ इसी वज्नज्ञान को प्रात करने के लिए. साधक बोधिचित्त को उद्मूत 
करता है। इसी बोधिचित्त के द्वारा वह वज््यान प्राप्त कर सकता है क्योंकि बोधिं- 
चित्त ही वज्नचित्त हे या बोधिबज्ध है [7४ हे 

वज़्सत्व तथा उसको प्राप्त कराने वाले बोधिचित्त का स्वभाव पूर्व॑वर्ती 
अथों में बहुत गहन चित्रित किया गया है। वह नैरात्म्य स्वरूप है, निस्वभाव है 
निरालम्ब हैं, प्रशापारमिता रूप है, प्रकृति-शुद्ध है, अद्वव्य है, अग्माद्म है | किन्तु 
वन्र्यान में विशेषता यह थी कि इसे दो तत्वों के अद्वय के रूप में प्रधानता दी 
. गई | पहले भी महायान में शून्य तथा करुणा दोनों ही को बोधिचित्त में परिक- 
. ल्पित किया गया था, इसमें शूत्य तथा करुणा को प्रज्ञा तथा उपाय के रूप में 
. परिकल्पित किया गया ।१* अतः वज्नज्ञान वास्तव में प्रश्ोपाय का ज्ञान है और 
. उसी के जल रूपी ज्ञान से चित्त रूपी रत्न पर जमा हुआ अनादिवासना का पंक 
घुल जाता है ।*" नर 


अपने को देवता ही समकत लेना वज्ज्यानी साधना में अहंकार नाम से 

अभिहित होता है।** इस साधना में साधक लगातार इन मन्त्रों का पाठ करक्ा 
है, ओं. सवंतथागतात्मकोड्हम! या ओं शुन्यताज्ञान 

अहंकार वज्स्वभावत्मकोडहम्‌? ** और उसके बाद तथागत की ही 
द भाँति आचरण करता है। जब साधक स्वतः तथागत .-है 
सो उसकी मुद्रा भी प्रज्ापारमिता होगी।* 

इस अहंकार पद्धति में मन्त्र जप के उपरान्त साधक में आवेश जाग्रत 
होता है जो स्वतः देवता के स्वभाव के अनुरूप होता है। उस आवेश में देवता 
उसके माध्यम से अपने को अभिव्यक्त करने लगता है और वह उसी के अनुरूप 
कारय करता है। काम क्रोध आदि अनेक आवेश अहंकार! पद्धति में आते हैं 
जिनके उपशमन के बाद साधक मण्डल में प्रवेश करता है ।** इसी प्रकार कामा 
वेश में उसका उपशमन मुद्राओं द्वारा होता है किन्तु वे मुद्राएँ 4ज्ञा की अभिव्य- 
क्तियाँ होती हैं इसीलिए इस मुद्रायोग को शुह्प्रशांगसंग” भी कहा गया है |** 
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सिद्ध-साहित्य 


इस प्रकार हम देखते हैं कि वज़्यान वास्तव में तान्त्रिक पद्धति का बौद्ध 
संस्करण मात्र है। तन्‍त्रों के जिन दस सामान्य तत्वों की ओर हम संकेत कर 
आये हैं वे सभी वज्रयान में विकसित हो चुके थे । देह, गुरु का महत्व, मन्त्र 
तन्त्र, हठयोग, जाति पांति का तिरस्कार, भथुन तथा शुह्य साधनाएँ, सिद्धियाँ, 
मण्डल चक्रादि, अनुष्ठान, सभी ज्यों के त्यों वजयान में मिलते हैं | लिगांग-साम- 


रस्य, मुक्ति की अपेक्षा सिद्धियों के प्रते आग्रह, रसरसायन आदि की कल्पना, 


अमर शरीर तथा गुद्याचार थ्रादि सभी प्रव्ृत्तियाँ वच्रयानियों में पाई जाती हैं, 


किन्तु उन सबों को स्वीकृत कर बौद्ध अ्रर्थ दे दिये गये हैं । इसमें अपनी साम्पदा- 


यिक विशिष्टता भी है जिस पर हम उनके सिद्धान्तों का विवेचन करते समय 
विचार करेंगे | 
इन सभी वाह्म अनुष्ठानों से बिल्कुल ऊपर उठ कर अनुत्तर सम्यक्‌ 


सम्बोधि को भी साधना थी जिसका विकास सहजपद्धति में हुआ | वास्तव में ये 
साधनाएँ एक़ दूसरे की विरोधिनी न होकर पूरक मान ली गई थीं। साथकों की. 
चित्तवृत्तियों के अनुरूप, उसके मानसिक विकास के अनुरूप साधनाओं का विधान 


था। कभी कभी एक साधना पद्धति तथा दूसरी साधना पद्धति एक ही प्रणाली. 
में विभिन्न अ्रवस्थाओं में विहित बताई जाती थीं।** कभी कभी कुछ आचार्य 
किसी एक विशेष देवता की प्रतिष्ठापना करते थे, फिर उसकी पूजा, उसके न्यास- 
विन्यास उसकी साधना, मन्त्र, यन्त्र आदि के पूरे साधन का विवरण देते थे, १५ 
आर किसी एक साधना को इतना महत्वपूर्ण बताते थे कि उसके. आगे अन्य 
सभी साधनाएँ हेय हैं। इससे यह अर्थ कदापि नहीं लेना चाहिये कि उनका 
सम्प्रदाय या मत वज्र्यान से अलग कोई स्वतन्त्र सम्प्रदाय है, जैसा बहुत से 
लोगों ने सहजयान या कालचक्रयान को मानने की भूल की है ।*< वास्तव में वे _ 
सभी साधनापद्धतियों को स्वीकार करते हैं किन्तु अपनी विशेष पद्धति को सर्वोपरि 
रखते हैं ओर उसके महत्व को प्रचारित करने के लिये अन्य सभी साधनाश्रों को 
“उसकी ठुलना में? हेय समभते हूं । द द 
साधक की अवस्थानुसार साधना-पद्धति अपनाने की दृष्टि से चार पद्धतियाँ . 
प्रमुख थीं और उन्हीं के नाम पर वज्र्यान के चार तन्‍्त्र हो गये। क्रियातन्त्र, 
चर्यातन्‍्त्र, योगठन्त्र, अनुत्तर तन्‍्त्र ।** ये चारों विभाग वैष्णव-तन्त्रों, संहिताओं 


तथा अधिक्लांश तन्‍्त्रों में निर्दिष्ठ ज्ञान योग क्रिया तथा चर्यापाद के ही आधार पर 
बनें थे || *? इन्हीं तन्‍्त्रों मं कुछ की ओर भी प्रशाखाएँ हो गई थीं। चूं कि 
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मे आर # का. कै क, अऔक 
बौद्ध धर्म में तान्च्रिक प्रदृत्तियों का प्रवेश तथा वज्याव का विकास 


सहज और कालचक् दोनों पद्धतियों का विकास इसी प्रकार हुआ था और सिद्धों 
में दोनों का प्रतिपादन मिलता है अतः वज्रयान की शाखाओं के वर्गीकरण पर 
भी एक विहंगम दृष्टि डाल लेनी आवश्यक हैं | 


आचार्य अवधूतीपा ने 'कुदशिनिर्घातक्रम! में दो प्रकार के साधक बताए 

हैं शेक्ञ तथा अशेक्ष ( इह द्विधा सत्वा शैज्ञाः अशैज्ञाश्च ) | इनमें आदि-कर्म, 
मारम्मिक क्रियाएँ तथा चर्याएँ केवल शैत्षों के लिये आव- 
शाखाएँ . ... श्यक है क्योंकि वे अविकसित मन वाले होते हैं। अशेत्तों के 
या पद्धतियाँ. लिये आदि-कर्म की विशेष आवश्यकता नहीं [१०१ शेत्नों 
को आधार के सभी नियम पालन करने पढ़ते हैं किन्तु 
अशैक्षों को आचारगत स्वतन्त्रता प्राप्त है |१ *९ उसी में साधक की तीन अवस्थाएँ: 
बताई गई हैं हेत्ववस्था, फलावस्था, सत्वार्थ-क्रियावस्था | हेतु के भी आशय, 
प्रयोग तथा वसित वर्ग हैं| वसित भी पंच-विध है-क्लेश, उपपत्ति, कम, उपाय, 
सत्व-परिपाक । इन विभिन्न अ्रवस्थाओं में साधना की विभिन्न पद्धतियाँ बताई गई 
हैं। **३ और इसी कारण वज़यान के विभेदों को शाखाएँ न कह कर पद्धतियाँ 
कहना अधिक उचित होगा | 
.. काज़ी द्वावासमदुप ने १*४ बच्रयान के छः प्रमुख भेद बताये हैं-- 

१. क्रियातन्त्रयान 

२. चर्यातन्‍्त्रयान अथवा उपाय तन्‍्त्रयान 

३. योगतन्त्रयान 

इनमें से योगतन्त्रयान के भी तीन भेद मिलते हैं ४. महायोगतन्त्रयान, 
४, अलनुत्तर योगतन्त्रयान तथा ६. अतियोग तन्‍्त्रयान। इन छुः भेदों का 
विस्तृत विवरण उन्होंने नहीं दिया है किन्तु उनके तिब्बती नामों से ज्ञात होता है 
कि तिब्बती बीद्ध ठनत्रों में ये छः साधना पद्धतियाँ रही होंगी । इनमें से महाथोग 
तन्‍्त्रयान में सम्भवतः पुरुषयान से बोधिचित्त की भावना थी, अनुत्तर मंत्री 
भाव से और अतियोगतन्त्र में अद्वैंत भाव से | किन्तु इसका भी कोई विशेष 
प्रमाण नहीं मिलता है [११७ भारतीय बौद्ध तन्‍्त्रों में केवल चार शाखाएँ 
परिगणित है क्रियातन्त्र, चर्यातन्त्र, योगतन्त्र तथा अनुत्तर तन्‍्त्र | ११३६ इससें 
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सिद्ध-सादित्य 


नाम है जिसमें प्रज्ञापारमिताओं के नियम पालन का विधान है। दान, शील 
क्षमा, वी, ध्यान, तथा प्रज्ञा का सेवन होना चाहिये | ? < 
शरीर-दान के उपरान्त चर्यां होती है।?** यह चर्या उपाय-प्रधान है 
अर्थात बोधिचित्त में उपाय तथा करुणा जाग्रत करने के लिये है। ११" उसके 
पहले ही उसकी दीक्षा या पोषध का अनुष्ठान होता है ।१११ इस क्रिया तथा 
चर्या पद्धति के माध्यम से भी साधक को सहज सिद्धि प्राप्त होती है। इस क्रिया 
तथा चर्या का भी उद्देश्य प्रज्ञा तथा उपाय का अद्वय ही है |) ?* विधि, देवी 
देवता, उनकी साधनाएँ, दीक्षा, अभिषेक, मण्डल, आवेश आदि क्रियाओं और 
चयाओं के ही अन्तगंत आते है| । 
गरींग तथा अनुत्तर उच्च स्तर की अधिक सूक््म साधनाएँ थीं, जिनका 
अधिकार केवल ऐसे साधकों को था जो स्वभावतः निस्वभाव हो गये हों या जिन्होंने 
सहज स्वभाव या वच्जात्मक स्वभाव को पूर्णतया आत्मसात्‌ कर लिया हो । ऐसे 
योगियों के लिये किसी भी आचार का. कोई बन्धन नहीं था और यह विश्वास 
किया जाता था कि जिन आचारों के कारण लोक नरक-बन्धन पड़ जाता है. 
योगी उन्हीं से सिद्धि प्राप्त करता है |) * ३ 
अनुत्तर में आस्था रखने वाले सिद्ध अंन्य पद्धतियों का तिरस्कार नहीं करते थे 
केवल वे सहज स्वभाव की साधना को लेने वाले के लिये मन्त्र तन्त्र आदि का 
कोई महत्व नहीं मानते थे | इसलिये वे सहज पर अधिक बल देते थे। वैसे ये 
सभी वज्र्यानी थे ओर अनुत्तर सिद्धि के अतिरिक्त भी इन्हें अ्रगणित भौतिक 


ओर गुह्य सिद्धियाँ प्राप्त थीं जिनका प्रयोग वे “जगदुद्धारणाशय? से किया 


. करते थे। 


इस प्रकार सहजयान को वज्ज्यान से अलग कोई शाखा मानना अथवा 
सहजयान को वज्रयान के अन्तर्गत कोई ख्तन्त्र शाखा मानना अथवा सहज 
साधना में देवता मंत्र, तन्‍्त्र, योग मैथुन तथा अतिचारों का 

सहजयान अभाव मानना युक्तिसंगत नहीं है। हाँ यह अवश्य है कि 
सरह आदि कुछ आचार्य ऐसे हुए, जिन्होंने उच्चकोटि के 

अनुत्तर साधकों के लिये तन्त्र मन्त्र का निषेध कर केवल सहज में भावाभाव से 
विनिर्मक्त होकर महासुख की साधना का विधान किया है | किन्तु वे भी तान्न्रिक 
थे, वज्ाचाय थे, उनकी चिन्तना को सहजयान क्‍यों पुकारा गया इसका प्रमुख 
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बोद्ध धर्म में तान्न्रिक अवृत्तियों का प्रवेश तथा वञ्भयान का विकास 


कारण अभी तक यह बताया जाता रहा है कि उन्होंने गुह्याचारों से भिन्न केवल 
सहज स्वाभाविक जीवन का उपदेश किया | जहाँ तक आचार का प्रश्न हैं महा- 
वन स्वतः हीनयान से अविक उदार हैं ओर उतने कठोर “विनयः और संयम 
को नहीं स्वीकार करता इसलिये महायान के विभिन्न नामों में से चीनी बौद्ध धर्म 
में एक नाम सहजवान और हीनयान के लिये कठिनयान भी प्रचलित है |*१४५ 
इसमें भी कोई सन्देह नहीं कि इनका ऊुकाव सहज स्वाभाविक की ओर भी था 
इसीलिये इन्होंने वज़्काया को सहजकाया अथवा स्वभावकाया कहा, किन्तु चूँकि 
प्रशोपाय साधना ही इनकी प्रमुख साधना थी अतः इन्होंने सहज का अर्थ लिया 
था 'जो सहगमन से उद्भूत हो? और उ्ँके बिना उपाय के यज्ञ और बिना 
प्रशा के उपाय बन्धन का कारण है अतः जो इन दोनों के अद्वव अनुत्तर को 
सिद्ध कर सामरस्य का अनुभव करता है और महासुख की प्राप्ति करता है वही 
सहज-सिद्ध है |* १ इस विषय में एक विचारणीय प्रश्न यह है कि इस मत को 
पहजयान नाम कब और केसे दिया गया | जहाँ तक मैंने सामग्री देखी है बज्र- 
यान, मन्त्यान, तन्त्रयान आदि नामों का तो बौद्ध तान्त्रिक अन्थों में प्रचुर प्रयोग 
है, किन्तु एक विशेष सम्प्रदाय के रूप में सहजयान नाम का प्रयोग नहीं मिलता । 
यदि हम चीनी साक्ष्य पर विचार करें तो वहाँ भी यह नाम महायान के लिये 
हीनयान की साधनापद्धति की कठोरता का विरोध दिखाने के लिये प्रयुक्त हुआ 
है, वज़यान के बाद किसी नवविकसित साधनापद्धति के लिये नहीं | प्रतीत यह 
होता है कि विद्वानों ने सिद्धों के साहित्य में सहज का इतना अधिक प्रयोग देख 
कर उसे अन्य थानों? की तुलना में 'सहजयान? कहना उचित समझा | | 
स्वतः सिद्धों के दोहों या चर्यापदों में इस नाम का कहीं प्रयोग नहीं है। 
इन्द्रभूति, अनंगवज्र, अद्वयवज्र, आर्यदेव आदि के अब तक प्रकाशित ग्रन्थों 
में भी सहजयान का ऐसा प्रयोग मुझे नहीं मिला। गुह्य-समाज-तन्त्र में सी इस 
नाम का प्रयोग नहीं है। अद्वयवज्र ने सरहपा के दोहों की टीका करते हुए. उसे 
सहजाग्नाय पंजिकाः नाम दिया है।यह नामकरण महत्वपूर्ण है। वास्तव में 
नदज एक आम्नाय या पद्धति थी जिसमें हठयोग द्वारा प्रज्ञा और उपाय का 
पामरस्थ स्थापित कर अनुत्तर ज्ञान, महासुख अनुभूति और सहज स्वभाव सिद्ध 
कर, महामुद्रा के साथ रहते हुए समस्त वाह्म अनुष्ठानों से मुक्त होने पर विशेष 
बल दिया जाता था। यद्यपि अनुष्ठानों का सर्वथा बहिष्कार नहीं था क्योंकि स्वतः 
महाउद्रा को साथना में हठयोग के बहुत ही सूक्म और गहन मार्ग का विधान 
१४६ 
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था जिसमें कभी कमी प्रारम्भ में मण्डल-चक्र, अ्रभिषेक आदि वाह्य अनुष्ठानों 
को सम्पन्न करना पड़ता था। साधना के उपरान्त समस्त अनुष्ठानों से मुक्त होने 
का विधान था। 


चर्यापदों की टीका में एक स्थान पर सहजयान शब्द का प्रयोग हुआ है 
किन्तु वह केवल एक काव्यात्मक अभिव्यक्ति मात्र है। १४वीं चर्या की टीका. 
में डोग्बी रूपिणी भगवती नेरात्मा को सहजयान (सहजनौका) की खेवनहार कहा 
गया है ।** 5 सहज-नौका कोई विशेष सम्प्रदाय न होकर ललना और रसना रूपी 
गंगा और यमुना अथवा प्रज्ञा और उपाय का वर्जन कर ग्रज्ञोपाय के अद्वय-रूपी 
अवधूती के मध्य में स्थित शुक्र नाड़ी ही है | उसीनाड़ी के माध्यम से बोधिचित्त 
उष्णीषर कमल तक पहुँचता है अतः उसे नौका कहा गया है, जो सहजरूपिणी है | 
नौका रूप में कभी करुणा, कभी अवधूती का वर्णन चर्यापदों में मिलता है किन्तु 
इसी के आधार पर सहजयान नाम पूरे सम्प्रदाय को देना उचित नहीं कहा जा 
सकता । इस सहज? को आम्नाय या पद्धति ही मानना उचित है। रा 


इस सहज की कल्पना का मूल उद्गम कहाँ है इसके विषय में डा० 
प्रबोधचन्द्र बागची का एक विचारणीय मत है | वे इस सहज को प्राचीन चीनी 
धम का प्रभाव मानते हैं और सहज को उनके मूल सिद्धान्त. 
सहज ओर (ताथ्रो? का संस्कृत अनुवाद मात्र । वास्तव में ताओ्रो धर्म चीनी _ 
चीनी ताओमत जनता का बहुत पुराना धर्म है जिसका मूल प्रवर्तक लाओत्से 
लगभग ६०० ई० पू० में हुआ था और उसका प्रमुख प्रचारक 
च्वांगत्से लगभग ४०० ई० पू० |११७ इसमें कोई सन्देह नहीं है कि लाओरोस्से 
की ताश्ो भावना अपनी रुूपरेखाशं में उपनिषदीय ब्रह्म से इतनी मिलती जुलती 
है कि बहुत दिनों तक विद्वान उस पर भारतीय प्रभाव का सूत्र ढँढ़ने का प्रयास 
करते रहे ।। १ < किन्तु वह इतना पुराना धममं है कि भारतीय चीन सांस्कृतिक 
सम्बन्ध स्थापित होने के पहले ही उसका समुचित विकास हो चुका था |) ) $. 


ताश्रोमत का जीवनदर्शन वारतव में सहज जीवन-दशंन था । वह मनुष्य 

के सहज शुद्ध स्वभाव में विश्वास करते थे और उनका सहज कभी कभी तो 
निष्किय कर्मशत्यता के स्तर तक चला जाता था। उनका मूल तत्व ताझओ्रो पूर्ण 
भी है और शुत््य भी । वह संजश्ञाहीन है, स्वभावहीन है, रूपहीन है, नैरात्म्य-रूप 
१९०... 


बोद्ध धर्म में तान्त्रिक प्रवृत्तियों का अवेश तथ। वद्रयान का विकास 


है। यहाँ तक कि वह ज्ञान से भी परे है और तक उप्ते नहीं पा सकता। वह 
तान्रो शृत्य है, सर्वसत्वमय है और उसे समस्त संसार की जननी कहा जा सकता 


है, वह नारी रूप है | उसकी सृष्टि में तितत्वों का महत्व है | कहा जाता है कि * 


आरम्भ में केवल शूत्य था, फिर उससे एक की सृष्टि हुई, फिर एक से दो हुए, 
दो ने तीन का सूजन किया और दीन से समस्त संसार हुआ [१३० 

ताओ साधना में निष्कियता और उसके माध्यम से अपनी शक्ति का 
अपव्यय रोक कर अमरता प्राप्ति का विधान है | च्वांगत्से ने एक स्थान पर नो 
वर्ष में अमरता प्राप्ति का मार्ग बताया है | च्वांगत्से ने ही एक चीनी ञ्री की कथा 
लिखी है जो अमर थी और जिसके रूप का कुछ भी क्षय नहीं हुआ था| उससे 
किसी ने पूछा कि तुम्हें यह अमरत्व का रहस्य कहाँ से मिला तो उसने कहा 
“पुस्तकों से। और पुस्तकों ने इसे समवेत ज्ञान से अहण किया और ज्ञान ने 
खोज से और खोज ने समन्वय बुद्धि से और समन्वय बुद्धि ने अभ्यास से और 
अभ्यास ने जिज्ञासा से और जिज्ञासा ने ज्ञानोपरि ( अनुत्तर ) से और श्ानोपरि 
ने महाशृत्य से और महाशूत्य ने ताओ से और ताओ ने अनन्त से |? 

इनकी यह शूत्योद्भूत साधना इन्हें विचित्र भौतिक सिद्धियाँ भी देती 
थीं। सिद्ध पुरुष ठोस तल्वों में से गुज्र सकता था, वह अग्नि से बिना जले गुजर 
सकता था, उड़ सकता था, पवन पर सवार हो सकता था और नाना रूप घारखु 
कर सकता था। | 

ताश्रो के इस वर्णन में वस्तव में यह ज्ञात होता है कि तम्त्रों ने इस 
मत को बहुत समानता थी। इस मत का प्रमुख प्रचारक च्वांगत्से था और बहुत 
सी प्राचीन चीनी किम्बदन्तियों में ऐसी कथा मित्ञती है कि चीन में ताओो का 
उपदेश देने के बाद आचार्य च्वांगत्से भारत की ओर चले गये ओर शेष जीवन 

उन्होंने भारत में ब्रिताया ।१९१ च्यांगत्से का समय लगभग ७०० ई० साना 

जाता है, अ्रतः संभव है ३०० वर्ष में यह सिद्धान्त विकसित होकर सहज मत के 
रूप में आया हो । 

तान्त्रिक काल में भारत का सम्बन्ध एशियाई देशों से बहुत घनिष्ट था 
_ और सांस्कृतिक दृष्टि से कितने ही देशों को तो एक ही समझा जाता था जिसमें 
मध्य तथा पूर्वी एशिया के लगभग सभी देश थे। तन्त्रों के प्रभाव में तीन 
क्रान्ताएँ थीं जिनमें बहुत विदेशी राष्ट्र आते थे |१९% तन्त्रों के पाँच प्रमुख पीठों 
में से कई ऐसे पथों पर थे जो मध्यदेश को गान्धार, चीन, मंगोलिय, भोट, ब्रह्मा 
१३९१ 
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सिद्ध-सा हित्य 


आदि से सम्बद्ध करते थे ।" १३ उस समय भारत ओर इन देशों में इतनी उदा- 
रतापूवक सांसक्षतिक आदान प्रदान चल रहा था कि भारतीय आचार्य चीन और 
भोट के देवी देवताओं की पूजा भारत में प्रचलित करते थे ।१*४ उद्रतारा, 
तारा, एकजटा, महानील सरस्वती ये बोद्धों तथा हिन्दू तान्निकों द्वारा पूजित 
देवियाँ तिब्बती या चीनी हैं | १५ रे के 
इन परिस्थितियों में सम्भव है कि सहज सिद्धान्त ताश्रो से ग्रहण किया 
गया हो किन्तु केवल किम्बदन्तियों के आधार पर इसे मान लेना कठिन है। 
डा० बागची के अनुसार कामरूप के राजा भास्करवर्मनन ने लगभग ६०० ई० में 
कुछ चीनी दूतों सें प्राथंना की थी कि वे वापस जाकर ठाञ्रो की धर्म पुस्तक का 
एक संस्कृत अनुवाद तथा लाझओोत्से का चित्र अवश्य भेजें। कहा जाता है कि 
लाओ का संस्कृत अनुवाद कराया गया जिसमें हुं नसांग से सहायता भी मांगी 
| हे नसांग ने उसका अनुवाद मांगे किया था। और अन्य विद्वान बोधि कर 
रहे थे | कुछ दिनों तक उसपर विवाद भी चला ओर अन्त में हो नसांग का अनु- 
वाद स्वीकृत हुआ | वह अनुवाद भारत आया या नहीं इसका कोई उल्लेख नहीं 
मिलता है किन्तु इसका उल्लेख मिलता है कि भारतीय विद्वान कुमारजीब ने 
ताश्ो की पुस्तक पर टीका लिखी थी | डा० बागची का अनुमान है कि बाद में 
ताश्रो का अनुवांद सहज? प्रचलित हुआ क्योंकि स्वाभाविक प्रवृत्ति के रूप में 
सहज का प्रयोग अन्य किसी सम्प्रदाय में नहीं मिलता है [११5 
उपयुक्त मत बंहुत रोचक और आकर्षक होते हुए भी वैज्ञानिक दृष्टि से 
प्रमाण-सम्मत नहीं है । जहाँ तक लाओत्से के भारत आने की बात है, वह केवल 


किम्बदन्ती है जो सम्भवतः बाद में ताओर मत और चीनी बुद्धमत के बहुत निकट 


आने पर गढ़ी गईं है। ऐसी उर्वर कल्पना मध्यकाल की अपनी विशेषता रही है। 
भास्करवमन वाला अनुवाद यदि भारत आया भी होगा तो ७०० ई० तक आया 


होगा | किन्तु सरहंपा ने इतने शीघ्र सहजमत का इतना प्रचार कर दिया और 


उसकी बौद्ध एक व्याख्या भी कर डाली, यह सम्भव नहीं प्रतीत होता | यदि 


'सरहपा या अन्य किसी आचाये ने इसका समावेश बौद्ध परम्परा में किया भी 
'होता तो उसका उल्लेख अनुश्रुतियों में अवश्य होता । तारानाथ ने लगभग सभी 


सिद्धों द्वारा प्रथम ग्रवर्तित तन्‍्त्रों का उल्लेख किया है |) *४ 


.. एक दूसरा सूत्र मिलता है जिसमें सहज शब्द लगभग इसी अथ में 
बृहर 


हि है ० न्‍ ५ थों |. ल्‍ 
५-७७ बोद्ध धर्म में तान्न्रिक प्रदृत्तियों का प्रवेश तथा वज्ञयाव का विकास 


अयुक्त हुआ है और सिद्धों से कई शादियों पूर्व प्रयुक्त हुआ है | वह है विष्णु- 
पुराण । [विष्णु-पुराणु का समय फर्केहर ने लगमग ४०० 


सहज और. ई० माना है और उसका निर्माण जिस सामग्री पर हुआ है ' 


विष्सु पुराण वह और भी पुरानी है।**< विष्णुपुराण में कहा 
गया है -- 

तता सा सहजासिद्धिस्तासांमनातीवजायते 

रसोल्लासादयश्चान्याः सिद्धियो डछो सवन्ति या :)5$ 

ओर इसी को स्वाभाविक छिद्धि के रूप में भी प्रस्ठुत किया 
गया हैं :-- द 

तेषराम सखवाभाविकी सिद्धि : सुखप्राया ह्ययत्नतः [7३3९ 

इस प्रकार हम देखते हूँ कि स्वाभाविक मार्ग के श्रर्थ में हमें विष्णु 
पुराण में ही सहज सिद्धि का उल्लेख मिलता है | किन्तु केवल इतने ही से यह 
नहीं प्रमाणित किया जा सकता कि सहज की कहपना चीन से नहीं आई । यह हो 
सकता है कि सिद्धों ने इसे विष्णु-पुराण या उसी समय की अन्य किसी भारतीय 
चिन्तना धारा से लिया हो, किन्तु चीनी जनश्रुतियों की भाँति कुछ भारतीय जन- 
श्रुतियाँ भी ऐसी मिलती हैं कि ईंसा के पूर्व ही कोई चीनी ताश्रोवादी आचार्य 
भग या भोग भारत आया था और देह की अ्मरता का उपदेश करता था। कुछ 
विद्वानों का यह भी अनुमान है कि भोग अगस्तय का समकालीन था और उसने 
दक्षिण भारत के शैवागम तथा शाक्तागम सम्प्रदाय के कुछ अ्रनुयायियों को शुद्ध 
मार्ग की दोज्षा दी थी | उसका निवास तिनेवेली के सिद्धकूट पर्वत पर था । 
पूर्वी भारत में भी कोई चीनी धर्म बहुत पहले से प्रचलित था क्योंकि इत्सिंग ने 
लिखा है कि नालन्दा से ४० योजन पूर्व महाराज श्रीगुप्त ने चीनी पुरोहितों के 
लिये एक चीनी मन्दिर बनवाया था ओर उसको २४ गाँव दान में दिये थे |) ३१ 
यद्यपि केवल इतने प्रमाण ही सहज भावना का चीनी उद्गम सिद्ध कर देने के 
लिये यथेष्ट नहीं हैं किन्तु यह अनुमान किया जा सकता है कि विष्णु-पुराण में भी 
यह सहज? कहीं बाहर से आया हो | 

ओषधियों द्वारा सिद्धि का उल्लेख पतंजलि में भी मिलता है जिनका 
समय २०० से ६०० ईं० तक कहीं भी अनुमानित किया जा सकता है। विष्णु 
पुराण में सहज की कल्पना स्वाभाविक जीवन के रूप में है। इस कल्पना को जो 
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सिद्ध-साहित्य 


सहज रागात्मक प्रवृत्तिमुलक स्वाभाविक जीवन के रूप में थी, भारतीय चिन्तना 
पद्धति में सबंथा मुला नहीं दिया गया था। १२वीं शी में वल्लभदेव के कामरूप 

“ के एक शिलालेख में सहज? का प्रयोग इसी स्वाभाविक जीवन के श्र्थ में प्राप्त 
होता है, ३१ जिससे ज्ञात होता है कि बौद्धों के अतिरिक्त भी कोई सहज 
चिन्तना पद्धति बराबर चली थ्रा रही थी जिसका वैष्णव परम्परा से अधिक 
सम्बन्ध था, जो केवल भाव साधना पर बल देती थी। सनन्‍्तों के 'सहज? की 
समीक्षा करते समय हम इस पर विस्तृत विचार करेंगे | सिद्धों ने उसी सहज में 
बौद्ध प्रज्ञोपोय के अंश को भी सम्मिलित कर लिया है। किन्तु सिद्ध और रसायन 
की कल्पना को वे थूले नहीं हैं | उनका अमिञ्र रस! और 'समरस? उसी कल्पना 
का तान्त्रिक रूप है। किस प्रकार उन्होंने इस रसायन और अमरत्व भावना को 
प्रज्ञोपाय परक रूप दिया था और सहज को प्रज्ञा तथा उपाय के युगनद्ध का रूप 
दिया था, इस पर हम आगे विचार करेंगे। उनकी यह व्याख्या, विष्णुपुराण 

ताश्रोवाद तथा रसायन मत या रसेश्वर सिद्धों से कुछु पथक थी । 


सहजमत के अलावा एक दूसरी वज््यानी पद्धति थी जिसका परवर्ती सिद्ध 
साहित्य से बहुत घनिष्ट सम्बन्ध है| वह है कालचक्रयान | उसके विषय में विद्वानों 
रा में बहुत भ्रम और मतभेद रहे हैं जिनके विस्तार में जा सकना 
कालचक्रयान यहाँ सम्भव नहीं है। कालचक्र के विषय में वैडेल ने दो 
द  सवंथा विरोधी मत दिये हैं | एक स्थान पर वह कहता है कि 
कालचक्रयान का उद्भव १०वीं शी में हुआ, उसने मन्त्रयान की पद्धति अहण की 
और अपने को वज्यान कहना प्रारम्भ किया और उसके अनुयायी वच्राचार्य 
कहलाते थे | दूसरे स्थान पर वह कहता है कि तन्त्रयान का चरम विकास काल- 
चक्रयान में हुआ जिसमें आदिवुद्ध के सिद्धान्त का विकास हुआ जो काली से ..' 
समागम करता है। वे तथा अन्य बुद्ध रक्त पिपासु भयंकर और कुरूप थे | उनकी... 
पूजा बलिदानों और तन्‍्त्र मन्त्र से होती थी ।/३३ महामहोपाध्याय हरपसाद 
शास्त्री ने काल को समय, काल और विध्व॑ंस का देवता माना है। कालचक्र के 
अर्थ हैं ध्वंस का चक्र और कालचक्रयान वह यान है जो उससे रक्ता करे [१३४ 
सर चाल्स ईलियट तिब्बती अनुश्रुतियों के अनुसार इसका प्रारम्भ शम्मल नामक 
देश में बताते हैं जिसकी स्थिति का कुछ पता नहीं चलता । उनका अनुमान है. 
कि शम्भल चीनी ठुकिस्तान के निकट कोई देश है जहाँ के राजा कुलिक कहलाते 
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बोद्ध धर्म में तान्न्रिक प्रत्नत्तियों का प्रवेश तथा वजश्ञयान का विकास 


थे, जहाँ बारह पशुओं के संकेतों से समय चक्र का प्रचार है, अतिश दीपंकर ने 


नये तिब्बती संवत में जिसका उपयोग किया था। कहा जाता है कि उसी शम्भल 
के राजा सुचन्द्र (दूसरे स्थान पर मंजु-अ्रीकीर्ति नाम मिलता है) ने प्रथर्म 
बार कूलचक्र का प्रवर्तन किया । ईलियट इसे वैष्णव धम से प्रभावित सम्प्रदाय 
मानते हैं जो १०वीं शती के मध्य में प्रचलित हुआ था, जिसमें विष्णु के 
चक्र को कल्पना भी समाविष्ठ हो गई थी [१5% 


इधर कालचक्रयान के दो तीन अन्थ मिल जाने से कुछ उसका स्वरूप 
सम्मुख आया है। कुछ तिब्बती ग्रन्थों का सरांश प्रकाशित हुआ है । 35 पद्म 
“कारपो (जिसका समय १6वीं शती था) ने अपने ग्रन्थ में लिखा है कि कालचक्र 
का उद्भव पहले हों चुका था। पितो नामक सिद्ध नालन्दा में आया और 
नालन्दा विहार के द्वार पर दश दिग्पालों का चित्र बनाकर उसने कालचक का 
सिद्धान्त लिख दिया । २४ उस समय विहार के अध्यक्ष सिद्ध नारोतपा (नरोत्तम 
या नडपाद, त्ञारोपा) थे। वे अपने ५०० शिष्यों के साथ आये और उन्होंने 
शात्रार्थ किया । अन्त में पितो (!) ने उन्हें निरुत्तर कर दिया तब उन्होंने पितो 
से दीज्ञा ली ओर उनसे कालचक्र का सन्देश सुना | 

सम्भवतः ये नरोत्तपा पर्वोक्त सिद्ध नारोपा थे जिनका 'सेकोद श टीका? 
नामक ग्रन्थ ।मत्षता हैं। यह ग्रन्थ कालचक्र तन्‍्ज? के सेक विभाग पर टीका हैं | 
मूल कालचक्र-तन्त्र की भी पाराइलिपि प्राप्त हो गई है। डा० शशिभूषण दास 
गुप्त ने उसका प्रचुर उल्लेख किया है [१३4 इन दोनों सूत्रों से कालचक्रयान का 
जो रूप इमारे सम्मुख आता है वह इस प्रकार है--- 


कालचक्रयान वास्तव में योग मार्ग है ओर उसमें योगसाघना की विशद 
व्याख्या है । यह साधना शम्भमल के राजा सुचन्द्र (जो सीता नदी के तट पर 
राज्य करते हैं,) की प्रेरणा से भगवान तथागत ने घान्यकटक में प्रगठ की 
थी |) ३१ इसमें काल की व्याख्या इस प्रकार दी गई है--धर्म, धातु और आकाश 
के लक्षण वाले परम अक्षर और अच्युत क्षण को काल कहते हैं। वही काल 
वज्जज्ञान हैं। वह सवांकार हूँ, सवान्द्रय हैं, विश्वरूप हैँ, विन्दरूप है। वही देह 
रूप है। वह प्रज्ञा और उपाय से समन्वित है |१४९ वही आदिवद्ध कालचक्र 
है। आदि शब्द के अर्थ हैं, आदि तथा अन्त से रहित | वह करुणा तथा शूल्य 
आर कालरूपी सम्दृत्ति शक्ति उसकी शूल्यतानचक्र सके नाम के 
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सिद्ध-साहित्य 


अक्षरों का अर्थ इस प्रकार है। का के अर्थ है 'कारण?, ल के अर्थ हैं लय 
च्‌ के अर्थ हैं चलचित्त, क्र के अथ हैं क्रम-बन्धन | ४) 

जहाँ तक साधना का प्रश्न है कालचक्र तत्व में इसकी साधना को केवल 
देह और उसके चक्रों और नाड़ी जाल में ही सीमित बताया गया है। समय या 
काल की भी स्थिति देह में ही है और वह प्राण वायु की गति के रूप में है। 
अधिकांश रोगों का शमन प्राण और अ्पान के वशीकरण में बताया गया है। 
डा० शशिभूषण दास गुप्त का मत है कि तन्त्रालोक (११वीं शी) में वर्णित काल 
ओर - प्राणवायु साधना शब्दशः कालचक्र की योग साधना से मिलती है |" ४+ 

इस प्रकार वेशाली की प्रथम संगीति से लेकर मंत्रयान के विकास, 
भारतीय धर्म साधना में तन्त्रों का आकस्मिक उदय और प्रभुत्व, महायान में 
तान्त्रिक प्रवृत्तियों का प्रवेश ओर उसका वज्रयान तथा .उसकी सहज और काल- 
चक्र पद्धतियों में परिणति एक समुचित पृष्ठभूमि प्रस्तुत करती है, जिसमें हम 
सिद्ध-साहित्य की दाशनिक चिन्तना का सम्यक आकलन कर सकते हैं। जैसा 
हम आगे देखेंगे कि सिद्धों ने वास्तव में जों विचार रक्‍खे उपरोक्त सभी 
विचार सरणियों को प्रतिबिंबित करते हैं और वज्जयान के विकास में तो सिद्धों: 
का भाग सर्वोपरि रहा है। अश्रगलले अ्रध्याय में हम चर्यापदों और दोहाकोष में 
प्राप्त सिद्धों की चिन्तना प्रणाली का विवेचन करेँगे | 
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'तत्व-चिन्तन 


सिद्धों के समस्त तत्व-दर्शन की मूल पीठिका विज्ञानवाद का वह परमार्थ 

सिद्धान्त है जिसे अनिर्वंचनीय बताया गया है क्योंकि वह अद्वव* है और उसमें 

शून्य तथा अशुत्य, अभाव तथा भाव का अद्वय हो जाता है। 

तत्वदशेन की इस अद्वय की सिद्धि विज्ञानवादियों ने शूल्यवादियों की भाँति 

मूल सित्ति: चित्त का भी अनस्तित्व और अनुत्याद मान कर नहीं की थी। 

जगतानुबोध जैसा हम देख चुके हैं कि वे चित्त की सत्ता स्वीकार करते 

थे और संसार को चित्त की ही भ्रान्ति मानते थे। उनकी 

दृष्टि में संसार का अस्तित्व वाह्य न होकर चित्तगत ही था। जिस समय चित्त 

इस श्रान्ति से मुक्त होकर जगत के वास्तविक स्वभाव का अनुत्रोध कर लेता है 

उसी समय वह सदेह निर्वाण प्राप्त कर लेता है। अतः विज्ञानवाद में जगता- 
नुबोध को तत्वदर्शन की मूल भित्ति माना गया है।* 


सिद्धों ने भी स्थान स्थान पर जगत को चित्तगत बताकर आमभ्यन्तर और 
वाद्य की दृश्यमान भिन्नता को भ्रान्ति बताकर दोंनोंकी एकता का प्रतिपादन 
किया हैं| तिलोपा ने स्पष्ट कहा है कि 'नेमल चित्त स्वभाव से देखने पर यही 
परिभावना होती हैं कि जो आत्मा है वही जगत है...पर तथा आत्म का भेद 
केवल भ्रान्ति मात्र हैं |) सरहपा भी दोनों की दयता को छोड़कर दोनों को एक 
ही समझने का आग्रह करते हुए कहते हैं 'उसे एक ही करके जानो, दो नहीं 


उसमे भेद न करो क्योंकि जो आमभ्यन्तर हैं वही बाहर है, एक ही तत्व है जो 
१७ म॒वनों में निरन्तर स्थित है। और वह चित्त जो कि निरालम्ब स्थित 
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सिद्ध-साहित्य 


है। उसे अन्य किसी रूप में देखना भ्रान्ति है |४ डाकाणव में भी पार उतरे 
- की साधन जगत के इसी चित्त-गत स्वभाव का परिदर्शन माना गया है |५ 

समस्त जगत कतिपय धर्म-समूहों का स्वप्न था माया-निर्माण है। वे 
सभी धर्म अन्ततोगत्वा नैरात्म-स्वभाव के हैं किन्तु मोहजाल के रूप में वे चित्त 
को भ्रान्त कर देते हैं। उनका अस्तित्व वाह्म जगत में नहीं है, चित्त में ही है | 
सरहपा चित्त को जहाँ निरालम्ब कहते हैं वहाँ उनका यही तात्पर्य है कि स्कन्ध, 
आयतन, धातु आदि सभी चित्त की उत्पत्तियाँ हैं जैसा हम आगे देखेंगे | 

जगत के स्वरूप का विश्लेषण करते हुए, सिद्धों ने स्थान स्थान पर इन 
आयतन, स्कन्ध, भूत तथा इन्द्रियों की ओर संकेत किया है जो विज्ञानवाद द्वारा 
मान्य थे | इन्हीं की चेतना एक नदी प्रवाह की भाँति बहती रहती है, एक अवि- 
रल खोत की भाँति जिसे भव नदी कहा जा सकता है और इसीलिये इसे पार. 
करने के लिये पारमिताओं का विधान है | सिद्ध चाटिल्लपाद अपने चर्यापद में. 
इसी का उल्लेख करते हुए कहते हैं कि भव रूपी नदी गहन ' गम्भीर वेग से. 
चहती है। दोनों तटों पर पंक के कारण स्थान नहीं मिलता ।९ द 


सिद्ध तिल्‍लोपा इस संसार को स्कन्ध भूत आयतन और इन्द्रियों द्वारा 

निर्मित मानते हैं जो सहज स्वभाव से बाँघे जा सकते हैं [४ इसी प्रकार सरहपा 
कि भी क्षिति जल पवन हुताशन आदि पंच महाभूत तथा 
“"कत्य, भूत), इच्द्रिय विषयों से युक्त चित्त को पंच जिनों अथवा ध्यानी 
आयतन इन्द्रिय बुद्ों में आबद्ध करने का आदेश देते हैं |* इन्हीं विषयपरक 
इन्द्रियों को उन्होंने जन्म तथा मरणु-हूपी संसार का कारण 

माना है? * तथा उसमें प्रवेश करने का निषेध किया है,** क्योंकि यह जगत्‌- 
परवाह अबोध को बहा ले जाता है और उसमें बालक अबोध, अज्ञानी अपने 
सुक्त स्वभाव को नहीं पहचान पाते [१९ इसी को भवमुद्रा भी कहते हैं जो कल्मष 
से युक्त है और तत्व से, परमार्थ से वंचित है।*३ उसी के कारण काम लोभ 
आदि को उत्पत्ति होती है तथा मन्त्र और तन्त्रादिक भी उसी के कारण मलिन 
हो जाते हैं ।१४ श्रतः इन्द्रियों का विलयन आवश्यक है क्योंकि वें ही संसार की 
विधायिका हैं |१५ इन्द्रिय-मय यह संसार तो मृगतृष्णा है, आकाश-जल मात्र है 
जिसमें तत्व नहीं है* * क्योंकि यह तो स्कन्ध, धातु, भूत, आयतन तथा इन्द्रियों 
के विषय और विकल्प से रचित विश्रम मात्र है और सरहपा कहते हैं कि <दोहों 
१६७० 





तत्व-चिन्तन 


में, नये नये दोहों में मैं वार बार इस तत्व की ओर संकेत कर रहा हूँ । मैं यह 


भेद उद्घादित कर रहा हूँ, इसमें कुछ भी नहीं छिपा रहा हैँ |** रूपादि पंच , 


स्कन्च तथा धाठुओं से यह श्रान्तिरूप संसार निर्मित है यह कारहपा ने भी कहा 
है| वे पंच महाभूतों को बीज मानते हैं जिससे समग्र भूतों की उत्मत्ति होती है, 
उसी से समस्त सुरासुर उलन्न होते हैं ।१* इन्हीं पंच महाभूतों की महत्ता को 
हेवज्-तन्त्र में भी बताया गया हैं |** चर्यापद भी संसार के मूल में इन्हों रूपादि 
स्कन्च धातु और आयतन का उल्लेख करते हैं | लुईपा कायारूपी तरुवर को 
पाँच शाखाओं का पुञ्ञ मानते हैं जिसमें चंचल चित्त कालाच्छादित होकर भ्रमता 
रहता है ।** टीकाकार ने इस तख्वर के रूपक को और मी विस्तृत करते हा 
रूपादि पाँच स्कन्धों को शाखा माना है और पडेन्द्रिय, आयतन, धातु आदि को 
आह्य आहक और ग्रहण भाव से उपलक्षित पल्‍्लवादि माना हैं। सिद्ध कम्बला- 
स्व॒र्पाद भी अपनी करुणा नौका के सम्बन्ध में इन रूपादि स्कन्धों का संकेत संधा 
भाषा में करते हैं ।** इन पाँच स्कन्ध, इन्द्रिय विपयादि का त्पष्ट विवेचन 
करना सिद्धों ने इसलिये आवश्यक समझता हैं कि अशुद्ध चित्त इन्हीं में भ्रमण 
करता रहा हैं, यद्यपि यह केवल सम्बत्ति-सत्य है। इसीलिए. सरहपा बड़े साहस 
और बलपूर्वक कहते हैं कि पंडित लोग जो इस ज्ञान को यत्नपूवंक छिपाकर 
रखते हैं, मुझे क्षमा करें क्यों कि में इसमें विकल्प नहीं करू गा, में कृत संकल्प 
हूँ कि नये नये दोहा छुन्दों में इस ज्ञान को, जगत-बोध को विकीर्ण करू , यह 
जगत जो स्कन्घ, भूत, आयतन, इन्द्रिय आदि के विषय विचार का ही माया- 
जाल है | मेरे गुरु ने यह ज्ञान मुझे दिया है तो मैं इसे गोप्य क्यों रक्खूँ । 
क्योंकि इसी अज्ञान के कारए असावधान जीव विषयतृष्णा म॑ भटक भटक कर 
प्यासे मर जाते हैं जैसे मीन, पतंग, करी, भ्रमर और हरिण [१९ 

इन सिद्धों ने लोक कल्याण के लिये जिस “जगतानुबोध? का उपदेश 
किया है उस पर थोड़ा विस्तार में विचार करना उचित है। हम देख चुके हैं 
कि स्थान स्थान पर इन्होंने स्कन्ध, भूत, आयतन तथा इन्द्रियों से इस संसार की 
रचना मानी है। इनमें से सबसे पहले हम मूत ( तत्व ) की विवेचना करेंगे। 

काणहपा ने पंच महाभूतों का उल्लेख करते हुए. पृथ्वी, आप, 
तेज, गन्धवह वायु तथा गगन की गणना की है और उन्हें इस समस्त 
्ि संसार का बीज रूप माना है। मनुष्य, सुर-असुर आदि 
वच सहाभूत यह समस्त देहघारी सृष्टि इन्हीं पंच महामूतों से निर्मित 
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सिद्ध-सा हित्य 


है ।*३ किन्तु अन्य स्थानों में हमें भूतों की गणना में गगन का उल्लेख द 
नहीं मिलता है केवल क्षिति, जल, वायु तथा हुताशन की गणना 
मिलती है । सरहपा ने केवल उपयु क्त ४ महाभूतों, उनकी इन्द्रियों तथा उनके 
विषयों का उल्लेख किया है और गगन की गणना नहीं की है ।*४ किन्तु ऐसा. 
नहीं है कि सरहपा ने गगन भूत को विस्मृत कर दिया हो। वास्तव में सरहपा 
तथा कार॒हपा में भूतों को संख्या के विषय में इस भिन्नता का एक कारण है और 
वह बौद्ध चिन्तना की विकास परम्परा से सम्बन्ध रखता है| सरहपा द्वारा कथित 
ये ४ भूत ही मूलतः बौद्धों द्वारा माननीय थे। आचार्य वसुबन्धु अपने अमिधर्म 
कोष में केवल ४ महाभूतों की गणना करते हैं| पृथ्वी जिसकी प्रकृत्ति स्थैर् 
है, आप जिसकी प्रकृति सम्पिण्डन है, तेज जिसकी प्रकृति उष्णु है 
तथा वायु जिसकी प्रकृति चलनशीला है |*५ छत महाथूतों में गगन 
की कहीं भी गणना नहीं है। योगाचार में गगन तत्व को स्वीकार कर 
लिया गया था और भाण साधना में गगन तत्व का निरन्तर उल्लेख मिलता 
है।* 5 फिर सरहपा द्वारा गगन तत्व के उल्लेख न होने का क्‍या कारण 
हो सकता है । प्रतीत यह होता है कि गगन तत्व को नेरात्म्य या सभी धर्मों में 
व्याप्त मान कर इन्होंने उसकी गिनती पंच महाभूतों में न कर अलग, समस्त 
विश्व में व्यात॒ शज््यता रूप में की है। जहाँ इन्होंने ४ महाभूतों का उल्लेख 
किया उसके दो ही पंक्ति पहले वे सकल आकारों को गगन (शूल्य) रूप ही बता. 
चुके हैं ।१० अतः फिर महाधूतों में गगन की गणना सरहपा ने नहीं की | 
गगन को पंचम तत्व के रूप में शूत्यता अथवा सर्वव्यापी नैरासय का महत्व दिया 
जाता था । इसका संकेत हमें हेवज् में उद्धत एक दोहे से भी मिलता है जहाँ ज्िति, 
जल, पवन, हुताशन तथा शूल्य की गिनती करने के पश्चात यह कहा गया है 
कि इस पंचम गगन-तत्व का भेद कोई भी नहीं जानता ।*< अतः सरहपा 
द्वारा गगन तत्व का विस्मरण नहीं है या सर्वाश्तिवादियों के चार महाभूतों के 
सिद्धान्त का अनुसरण नहीं है। वे भी गगन तत्व को स्वीकार करते हैं पर उसे 
विशिष्ट नैरात्य रूप में अहण करते हैं, शेष चार यूतों को साधारण मानते हैं। 
कारहपा यह अन्तर न कर प्रचलित परम्परा के अनुसार पाँचों महाभूतों की 
.. गणना करते हैं| इन महामूतों को काणहपा ने संसार का बीज माना है [२६ 
आचार्य वसुबन्धु मी इनकी व्याख्या करते हुए कहते हैं कि भूत की संज्ञा इन्हें 
इसलिये मिली है कि ये 'भव” के आधार हैं। प्रत्येक अगशणु का निर्माण इनके 
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तत्व-चिन्तन क्‍ 


मेल से हुआ हैं और अणशुओं से समस्त संसार का निर्माण हुआ है। “महा? 


इन्हें इसलिये कहा जाता हैं किये सवत्र व्याप्त हैं |? इसीलिये कारहपा इन्हें 


बीज रूप कहते हैं | 


इन्द्रियाँ तथा उनके विषय जिनकी ओर सिद्धों ने संकेत किया है वे भी 


इन्हीं पंच महामूतों के आश्रित हैं। इसीलिये सिद्धों ने जहाँ जहाँ महाभूतों का 
उल्लेख किया है उनके साथ साथ इन्द्रियों और उनके 


इन्ट्रिय, विषय विषयों का भो उल्लेख किया हैं, किन्तु महाभूतों की भाँति 
इन्द्रियों और विषयों की पथक गणना और विवरण उन्होंने 


देने की आवश्यकता नहीं समस्हो हैं। कारहपा के उपरोक्त दोहे की टीका 


म॑ इन इक्द्रियों और विययों का विवरण मिलता हैं। उसके अनुसार ज्िति 


ग्रथवा पथ्ची का विजय हैं गन्व ओर उसे ग्रहण करने वाली इच्धिय हँं--नासिका, 


जल का विषय है रस-खाद ओर उसकी आहक इन्द्रिय हँ--रसना, तेजसू का 


विषय हैं रूप और उसको ग्रहण करने वाली इन्द्रिय है चञ्षु । वायु की इन्द्रिय 

त्वचा और उसके द्वारा स्पर्श का ग्रहण होता हैं। आक्राश का विषय है शब्द 
और शब्द को भरोत्र ग्रहण करते हैं। सिद्ध नरोगा भी इन पाँच इन्द्रियों ओर 
उनके पाँच विषयों का उल्लेख करते हैं 3 * 


किन्तु चर्यापदों में पाँच इन्द्रियों के बजाय पडेन्द्रियों का उल्लेख है |3* 

आर 'रुपादयः पंच स्कन्धा का उल्जेख हैं। इन्द्रियों की संख्या छुः बताई गई 
है। यहाँ पर पुनः सर्वाश्तिवादी और विज्ञानवादी चिंतन- 

छुठीं इन्द्रिय... धारा का प्रभाव प्रतीत होता है। इन्द्रिय की व्याख्या करते 
मन हुए आचाय वसुबन्धु ने इसकी व्युत्पत्ति इस प्रकार दिखाई 
है| इन्द्रिय की मूल धातु है 'इदि” जिसका अर्थ होता है अध्य- 

क्ञता जिससे इन्द्राणी बनता है | जो विज्ञानों की अ्रधिष्ठात्री है, जिससे हम ज्ञान प्राप्त 
करते हैं वह है इन्द्रिय अर्थात्‌ जो विज्ञान की अ्रधिष्ठात्री है। विज्ञान ५ प्रकार के 


हूँ: चाक्षुप, श्रोत्रिय, घराण, रसना तथा काया (त्वचा) और इन्हीं की अधिड्ठटाज्रियों 


को पंचेंद्रिय कहा गया है |१३ किन्तु विज्ञानवाद में इन पाँच इन्द्रियों में एक 
इन्द्रिय मन भी जोड़ दी गई क्योंकि वह मनोविज्ञान की अधिष्ठात्री है| * अतः 
बाद में पडेन्द्रियों की कल्पना प्रमुख हो गई, अर्थात्‌ पाँच कर्मेद्रियाँ और एक 
मन और चर्यापदों में इन्हीं पडेनिद्रियों का उल्लेख है | 
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इन्द्रियों के साथ साथ आयतनों का भी उल्लेख है ओर उनकी भी 

संख्या ६ गिनी जाती है। आयतन के अर्थ होते हैं निवास अथवा ग्रह । इसके 
। लिये हम एक उदाहरण लेँ। यदि हम एक सुन्दर पृष्प को 
आयतन देखते हैं तो पुष्प का दर्शन यह चाश्ुप्र विज्ञान है। इसके 

द आधार-स्थल दो हैं, पुष्प तथा चक्षु। चक्षु, इस चाक्षुष 

विज्ञान का इच्ध्रिय-आयतन हुआ और पुष्प विषय-आयतन अथवा रूप-आयतन | 
यदि फूल सूंचे तो नासिका इस प्राण-विज्ञान की या गन्ध-विज्ञान की इन्द्रिय- 
आयतन होगी और पुष्प गन्ध-आयतन । इस प्रकार मनोविज्ञान को सम्मिल्नित 
कर छः विज्ञानों के १२ आयतन होते हैं। जिनमें कभी कभी इन्द्रिय आपयतनों 
को अलग गिना जाता है और उन्हें षडेन्द्रिय कहते हैं । दोहाकोषों तथा चर्यापदों 
में आयतनों की संख्या तथा विज्ञानों की संख्या का अलग उल्लेख नहीं है । किन्तु 
सिद्ध नारोपा ने ६ ज्ञानों, विज्ञानों तथा बारह आयतमनों की संख्या विस्तार में दी 


है ।*५ इस प्रकार ६ ज्ञान, ६ इन्द्रिय-आयतन तथा ६ विषय-आयतनों की 


_ समवेत संख्या श्८ होती है और यही १८ धातुएं हँ जिनका उल्लेख १३वीं 
चर्या की टीका में है ।३६ इन्हें धातु इसीलिये कहा जाता है कि वे ही जगत को 
धारण करती हैं |३० 


सर्वास्तिवादियों ने समस्त संसार का जगत का विभाजन दो दृष्टियों से 

किया था। चित्तगत दृष्टिकोण से सारा संसार उपरोक्त & विज्ञानों और उनके 
| १२ आयतनों और इनकी १८ धाठुश्रों में विभाजित है, तथा 
स्क्न्ध _वस्तुगत दृष्टिकोण से वस्तुओं के असंस्कृत व संस्कृत धर्मों में 
द विभाजित है |३< शूज्यवाद ने इन सभी धर्मों को प्रतीत्य 
समुत्याद के तक से शल्य या नैरात्य सिद्ध कर, दिया तथा विज्ञानवाद ने 
इन्हें चित्तगत ही माना, वस्तुगत नहीं । इन धर्मों में पाँच प्रकार के साम्य माने 
गये हैं, रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार तथा विज्ञान । अतः समस्त धर्मा को इन्हीं 
पाँच स्कन्धों में वर्गोकृत कर दिया गया है । इन पाँचों स्कन्धों का स्पष्ट उल्लेख 
ओर पूरी संख्या दोहों और चर्यापदों की टीकाओं में मिलती है से पाँच 
स्कन्धों का भी विस्तार विज्ञाननादी आचारयों ने किया था |४० किन्तु सिद्धों ने 
उतने विस्तार में जाने की आवश्यकता नहीं समझी है। इस प्रकार सरहपा ने 
कन्ध भूअ आश्रत्तण, इन्दी विषञ् विआरुः जगत की जो व्याख्या दी है वह उसकी 
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पूर्ण व्याख्या है |४* रूप, वेदना, संस्कार, संज्ञा तथा विज्ञानादि पाँच स्कन्ध; पृथ्वी 
आप, तेज, वायु गगनादि पाँच महाभूत; चश्षु, ओजत्र, जिह्बा, श्राण, ल्वक्‌, काया 


व मन; इनके १२ इन्द्रिय आयतन और रूप, रस, गन्ध, स्पर्श तथा शब्द (नाद) ' 


ये विषय, इनके अन्तर्गत समस्त संसार अथवा मायाजाल आ जाता हैं । 
जैसा हम देख चुके है कि सिद्धों ने निरन्तर इस संसार की आध्यन्तरिक 
प्रकृति पर जोर दिया है और बार-बार उन्होंने चेतावनी दी हैं कि इस संसार को 
अपने आन्तरिक चित्त से अलग करके मत देखो, दोनों वास्तव 
चित्त, सन, में एक हैं, संसार और मन में कोई भेद नहीं हैँ। इसका 
विज्ञान कारण यह है कि सिद्ध लोग वास्तव में संसार का बीज विज्ञान- 
बाद के अनुसार चित्त को मानते थे और इसकी ओर बार- 
बार उन्होंने संकेत किया है | विज्ञानवाद में अन्तिम तथ्य विज्ञान की दीन स्थि- 
तियाँ मानी गई हैं चित्त, मन और विज्ञान | चित्त वह है जो कर्मों का चयन 
करता है, मन उसका विधान करता है और विज्ञान उन्हें जानता है, उनकी 
संवेदना प्राप्त करता है ।** अतः वास्तव में चित्त रूप में विज्ञान चंचल होकर 
वाह्य दृश्यों की कल्पना करता है और उनके जाल में उलभझता रहता है | इसी- 
लिये लुईपा ने इसे “चंचल चित्तर कहा है [४3 
सरहपा ने इसी चित्त को भव तथा निर्वाण दोनों का बीज कहा है। 
इसी से भव-बन्धन की भी प्राप्ति होती है और इसी के द्वारा निर्वाण की भी | 
यह समस्त अविद्या का बीज है और भव निर्वाण दोनों की स्थिति इसी में है |४५ 
वास्तव में यह निरालम्ब है 5*| कारहपा ने मन रूप में इसी को तरुवर कहा 
है और इसकी पाँच स्कनन्‍्ध रूपी शाखाएँ हैं अपनी शाखाएँ फैलाये हुए, यद्दी 
मन संसार रूपी इच्च है।** यह संसार उसी का विस्तार है, आच्छादन है, 
सम्बृत्ति है। आशा के बढ़ते ही उसके पत्र फल आदि बढ़ने लगते हैं। केवल 
सदूगुरु के उपदेश द्वारा वज्ञ-कुठार से, ज्ञानरूपी कुठार से इसका उच्छेदन 
होता है। 
संसार की सापेक्षता में इस चित्त के दो रूप हैं। बद्ध तथा मुक्त | जब 
अपने ही संकल्पों द्वारा निर्मित इस संसाररूपी मोहजाल में मन आबद्ध 
रहता है तब तक उसे परमार्थ ज्ञान की प्राप्ति नहीं होती 
चित्त के दो रूप क्‍योंकि वह अपने स्वभाव को भूला रहता है। सरहपा कहते 
बद्धः मुक्त हैं कि मन कर्मों के द्वारा बंध जाता है और प्रज्ञा द्वारा 
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कम करने से उन्हीं के द्वारा मुक्त भी होता है, स्वतः बँवने से वह 

बंध जाता है और मुक्त होने से मुक्त हो जाता है और जिस प्रकार ऊँट 
बैधने पर इधर उधर भागता है, किन्तु मुक्त होने पर निश्चल खड़ा हो जाता 
है उसी प्रकार चित्त मी भव-बन्धन तथा विषयासक्ति में आबद्ध होने पर इधर 


से 


उधर भागता है किन्तु मुक्त होने पर निश्चल खड़ा हो जाता है |४< इसी 
मन की निश्चलता पर सरहपा का विशेष आग्रह है और वे कहते हैं कि निश्चल 
होने पर मन मव-प्रवाह से मुक्त हो जाता है ।४* इसी बद्ध मन को अपने 
स्वभाव का ज्ञान नहीं होता है अतः पाशुपतों की ही भाँति सरहपा इस बद्ध आत्म- 
स्वरूप से अचेत मन. को पशु कहते हैं क्योंकि वह पशु इव निर्बाध है ।५* 
विषयासक्त होने पर उसको दशा मीन (स्वादासक्त), पतंग (रूपासक्त), करी 
(विषयासक्त), श्रमर (गन्धासक्त), तथा हरिण (नादासक्त) की सी होती है ।५१ 
इसीलिये कारहपा अपने मन को बाँध कर उसे आत्मस्वभाव में स्थित करने 
का उपदेश देते हैं। *+ सरहा भी स्थान स्थान पर निज स्वभाव को पहचानने 
का उपदेश देते हैं। वे कहते हैं कि है मूर्ख अपने को जान, ध्येय, धारण 
जप से क्या होता है ।७३ जब तक तू अपने और पर (संसार) में भेद मानता है 
तब तक तुझे अनुत्तर की प्राप्ति भ्ता केसे होगी | तू अप्ने चित्त के द्वारा ही 
अपने को जान ।५४ निज स्वभाव को तो कोई जानता ही नहीं और थध्यानादि के 
पीछे लोग भागे जाते हैं ।!०५ ः 
वास्तव में यह संसार तो उन्हीं की सम्दृत्ति है और लोग उसी में बंध गये 
 हैं। यह सख्जृत्ति उन्हीं के हृदय में प्रविष्ट हो जाती है" * ओर उन्हें प्रमजाल 
में डाल देती है। अत स्वतः निर्मिव ख-सम्बृत्ति में श्रमण नहीं करना 
चाहिये ।५४ यहाँ पर इस सख्बृत्ति का अथ समझ लेना आवश्यक है| यह 
सम्बृत्ति जगत का या सृष्टि का खोत है। चित्त में यह अविश्या तथा राग रूप में 
वास करती है, किन्तु वजसत्व में शक्ति रूप में ! सेकोह श टीका में सिद्ध नारोपा 
ने इसे चित्तगत होने पर अनन्त भाव-सम्बत्ति को मायाजाल के रूप में वर्णित 
किया है। करुणा-शून्यता मूर्ति के साथ साथ यह समस्बृत्ति काल रूप में भी 
निवास करती है |।७< इसी के अनुसार सत्य को भी विज्ञानवादियों तथा शूज्य- 
वादियों ने दो प्रकार का माना है। एक तो सांसारिक, दूसरा पारमाथिक । पहले 
को सम्बृत्ति सत्य कहते हैं दूसरे को पारमाथिक । सम्दृत्ति में सांसारिक ज्ञान होता 
है किन्तु पारमार्थिक सत्य में चित्त को शून्यता ज्ञान होता है।“* सिद्धों ने भी. 
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निरन्तर विषय सुख छोड़ कर शूल्ब में विद्ार करने का उपदेश दिया है ।* * 
इसी शूल्य में प्रवेश करते ही इन्द्रिय विंयय सात्र अच्श्य हो जाते हैं ।* 


इस शूल्य स्वभाव में व्याप्त चित्त को निर्मल वित्त कहा गया है क्योंकि 
शो वासनाओं के आवरण से मुक्त हो जाता हैँ । वह स्वभावतः 


हि 


हर 


शुद्ध होता है ।*६ स्वसख्चृत्ति के प्रति मोइ द्ृट जाने पर रात म॑ खिले चाँद को 
तरह निर्मल होता हैं ।१३ चंचल चित्त लोकाचार में लीन रहता है किन्तु निरचल 


निर्मल चित्त शूल्य निरंजन में वास करता है । बद्ध चित्त के लिये यही लोक मोह 

जाल है, मायाजाल है; मुक्त नेमल चित्त के [जय यही भव परमज्ञान-रूप निवांस 
में परिवर्तित हो जाता है। इस बासनाझुक्त निर्मल चित्त का बड़ा ही मनोरस वर्णन 
काण्हपा के २७ वें चर्यापद में है। यह पद मूल रूप म॑ नहीं प्राप्य हैं किन्तु डा० 
बागची ने इसका तिब्बती ख्यान्तर प्रकाशित किया हैँ। उसका छावा इस 
अक्वार होगी ; निर्मल होने पर वित्तराज उस प्रकार सुशोभित होता ह जैसे नवोदित 
चन्द्रमा | गुरु के उपदेश से मोहमल छिंन्न होकर सभी आवतन इन्द्रियांद गगन 
शून्य में समाविष्ट हो जाती हैं | इस प्रकार चित्त जो खसम का बीज हैं खसम 


| 


में लीन हो जाता है। आ्रात्म-इच्च से त्रिभ॒वन में छाया विस्तार होता है। जैसे 
सूथ के उदय होते ही रात्रि चली जाती हैं उसी प्रकार भव-सम॒द्र से मोह-तिमिर 

दूर हो जाता है। कारइया कहते हैँ कि जेते हंस कौर म॑ से जल विलग कर 
उसका पान करता है उसी प्रकार भव को मोंग करना चाहिये |?* * 


अतः सिद्धों ने स्थान स्थान पर भव ओर निवांण के अमेद की ओर 

जो संकेत किया है वह इसीलिये कि वास्तव में ये दोनों 

चही भव, चित्तवृत्तियों की ही दो स्थितियों के भेद हैं| सरहपा ने २०वीं 
बही निर्वाए चर्यापद में स्पष्ट कहा है कि : 

.. अ्पणो रचि रचि भव निब्बाणा, मिछें लोन वंधावए अपणा. 
अर्थात्‌ अपनी चित्तत्तियों के अनुसार भव निर्वाश[ की रचना 
कर लोग अपने को भव-उद्ध रखते हँँ। चित्त का संकल्प ओर विकल्प, 
राग और विराग, मोह और ज्ञान ही भव ओर निवांण के नाम से प्रख्यात 
हैं। सरहपा इसीलिये कहते हैं कि जो भव है वहीं निर्बाण है, उसक। 
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अन्यथा नहीं मानना चाहिये १० आर्य नागाजनपा भी युगनद्ध-क्रम में भव- 
निर्वाण॒ की एकता का प्रतिपादन करते हैं ।६६ 

वास्तव में भव का परिज्ञान ही निर्वाण है। कार्हपा की चर्या की 
टीका* ० तथा सरहपा के दोहों को टीका*< में आगमों का यह बचन उद्ध त है 
कि (परिज्ञानम भवस्यैव निर्वाणशमिति कथ्यते.।! कारहपा की १२ वीं चर्या की 
टीका में भी चित्त के वेराग्य विकल्प ज्ञान को निर्वाण बताया गया है। उसके 
अतिरिक्त निर्वाण और कुछ भी नहीं है ।** प्रज्ञोपाय-विनिश्चय सिद्धि में संसार 
ओर निर्वाण का यह स्वभाव बड़े ही स्पष्ट टंग से निरूपित किया गया है। अनंग- 
बज्र कहते हैं कि वच्री, अर्थात्‌ वज़ज्ञानी या वज्र-साधक चित्त की उस स्थिति को 
संसार कहते हैं जिसमें वह अ्गणित संकल्पों के तम से आच्छादित होता है । 
उन्मत्त प्रमंजन में चमकती हुईं विद्युत की भाँति चंचल होता है, रागादि के 
दु्निवार मलिन पंक से लिप्त होता है। निर्वाण उसे कहते हैं जो इस प्रकार की 
कल्पनाओं से विमुक्त, ज्योतिर्मय, रागादि मलों से शुद्ध और निलिप्त आद्य तथा 
ग्राहक भाव से परे, नित्य होता है ।९" 


यह भव चँकि संकल्पों से निमित, चित्त का ही प्रत्ेपण मात्र है अतः 

इसे माया कहा गया है और चँकि यह चित्त के निर्मल, सहज स्वभाव को 
आच्छादित कर लेता है अ्रतः इसे मोहजाल भी कहते हैं। 

संसार, माया- सरहपा ने इसे मोहजाल कहा है जो ज्ञान प्राप्त होते ही द्ृट 
संकल्प निर्मित जाता है।** और इस मायाजाल को अपने अंकस्थ करने. 
भोहजाल का निषेध किया है ।** महायान-विशंक में आर्य नागाजन- 
पाद ने इस संसार को स्वॉकित चित्र के समान बताया है तथा 
चर्यापदों की टीका में ( पद्‌ २) महायान-विंशक के इस श्लोक का प्रमाण 
दिया गया है। नागाजुनपा कहते हैं कि जैसे कोई चित्रकार किसी अति भयंकर 
यज्षु का चित्र स्वतः आलेखित कर उससे भयभीत होने लगे उसी प्रकार अपनीः 
कल्पना से निर्मित इस संसार से चित्त भयभीत होने लगता है ।*३ आर्यदेव 
(जो सम्भवतः सिद्ध आर्यदेव से पथक नहीं हैं) जगत के मायामय स्वरूप का 
विवेचन करते हुए कहते हैं कि यह जगत माया-मरीचिका है, गन्धर्वनगर के 
समान केवल भ्रान्ति है, स्वप्नतत है ।*४ वास्तव में चित्त इन कल्पनाओरं से रंजित 
हो जाता है जैफ़े स्वच्छ वर्णृहीन स्फटिक दूसरे के रंग को आभा ग्रहण कर 
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ले | तैरात्म्यपरिपच्छु म॑ं भी संसार को मृगमरीचिका तथा केवल प्रतिविम्ब- 


० 


मात्र बताया है ४६ सूआलंकार म॑ असंग? ते तथा ज्ञानसिद्धिँ* म॑ 
मूतिपाद ने भी इसे मायाजाल बताया हे | साधनमाला म॑ भी स्थान स्थान** पर 


जगत के मायोपम रूप की ओर संकेत हैं | वाक्साघनम्‌ में संसार को जल में चन्द्र 


की परछाइ सा बताया गया हैं |“? 
भूसुकुपा अपने एक पद में कहते हैं 


“इस जगत का आदि अन्त नहों है अतः इसे शभ्रान्ति जानो । जो रस्ती . 
में सांप देखकर डरता है, उसे यह भव खा जाता है। इसे हाथ में स्थित लवण 
वत जानकर आश्चय मत करो | यदि इसी प्रकार इस जगत को जान लोगे तो. 


तुम्हारी वासना का क्षय हो जायगा। यह संसार मस्मरीचिका है, गन्धरव॑नगरी 


है। दपंण में पड़ने वाले प्रतिबिम्ब के समान है...वन्थ्यासुत जैसे क्रीड़ा 
करे वैसे ही यह संसार है, वालुका से निस्तत तेल की भाँति, शशशु ग की भाँति, 


आकाशपुष्प की भाँति. . 2** 


इस शआ्रान्ति और मोहजाल से छुटकारा पाकर, अपने निर्लित स्वभाव 


को जानकर मोक्ष पा लेना ही निर्वाण है| सरहपा इसीलिये कहते हैं कि जिन 


संकल्पयुक्त मोहलिप्त रागबद्ध कर्मों से जन्तु बँधते हैं उनके परित्याग से ही मन- 


मोक्ष प्रात होता है। इसी मनमोक्ष से वह परमनिर्वाण को ग्रात्त कर लेता है|<* 


यह निर्वाण वास्तव में भव के अनित्य स्वरूप का ही ज्ञान है इसी को जानने 
वाला मोहजाल को तोड़ पाता है, तभो कहा गया है कि 'सिफिद्ृद मोहजाल जद 
जाणुसि! | १ इसी ज्ञान के द्वारा चित्त का हनन होता है अथांत्‌ उसके संकल्पा- 
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भिनिविष्ट स्वरूप का विनाश होता है ।“* और ज्यों ही मन अस्त होता है* 


त्यों ही बन्धनों का विनाश होता है, इसीलिये कारहपा ने कुठार द्वारा इस चित्त 
के आच्छादन तरु को समूल उत्पाठित करने का ब्रत लिया था। वे कहते हैं 
“मन रूपी तख्वर में पाँच इन्द्रियों की विषयासक्ति रूपी शाखाएँ निकल आई हैं | 
आआशादिक के बढ़ने से उसमें पत्ते ओर फल बढ़ते ही जा रहे हैं। गुरु-वचन 
(नैरात्म्यज्ञान) रूपी कुठार लेकर में उसे इस ग्रकार कार्टेगा कि वह फिर कभी 

उगे | वह शुभाशुभ, सम्वृत्तिजन्य पुण्यापुणय-रूपी पानी से बढ़ता है। विद्वान 
उसे गुरु के समर्थन से काट देते हैं । जो इस संकल्पात्मक अज्ञान ओर विषयासक्ति 
सेलिप्त बद्ध-चित्तरूपी तस्वर के उत्पाठन की रीति नहीं जानते वे ही इसे (मव- 
को) मान्यता देते हैं [!** इस िर्वाण के कारण साधक अपने स्वभाव को पहचान 
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लेता है। वह स्वभाव (निज स्वभाव) ही कल्याणकारी है, उसी कारण वांछनीय 


है, ऐसा सिद्धों ने बराबर बताया है | इस निज स्वभाव की व्याख्या सरहपा ने 
३२ वें चर्यापद में इस प्रकार की है। 'नाद, विन्दु, रवि मण्डल, शशिप्रएडल सब 
गोण हैं। चित्तराज तो स्वभावतः मुक्त हैं। ऋजु पथ को छोड़कर कुटिल पथ ग्रहण 
करने -की क्या आवश्यकता । पास ही आत्मस्थ होकर बोधि मिलती हो दूर तो जाने. 
से क्या लाम है। हाथ के कंगन में ही अपने को देख सकते तो आरसी का क्या 


'होगा। अपने आप अपने स्वभाव को जानने का प्रयास करो ८७४ उस “निज . . 


स्वभाव? को जानते ही बह जग को अपने से अलग नहीं मानता। अपने को ही जग, 
बुद्ध और निरंजन, शूल्य मानने लगता है। वह अमनसिकार हो जाता है और भव 
का भंजन कर देता है, अर्थात जिस परिकल्पित मोहजाल ने उसे आबद्ध कर रखा 
था उसे छिन्न भिन्न कर देता है |“* में ही जगत हूँ, तीनों भुवन मुझसे ही 
उत्तन्न हुए. हैं, सभी दृश्यमान जगत में मैं ही व्याप्त हूँ? ऐसा जानने वाला योगी 

निश्चय ही सिद्ध हो जाता है ।** क्‍ 


इस प्रकार हम देखते हैं कि चित्त के ही संकल्प और विकल्प, कल्पना 

ओर ज्ञान के रूप में भव निर्वाणु की स्थिति मान कर सिद्धों ने भव और निर्वाण 
की एकता प्रतिपादित की है। नागाजुन ने मी शूत्यवाद को . 

शूुन्यवाद में प्रतिपादन करते हुए संसार और निर्वाण को एक ही माना 
निर्वाण है।** वे निर्वांण की स्थिति सुखाबती मे नहीं मानते |** 
केवल सर्वज्ञान के विनाश में मानते हैं, लेकिन जब्न प्रतीत्य- 

समुवाद के अनुसार न कुछ उत्पन्न होता है, न नष्ट होता है, न कुछ खित 
है, न अनस्थित तो विनाश किस वस्तु का १ इसीलिये वे निर्वाण की निषेधात्मक 
व्याख्या करते हैं न उसमें कुछ खोता है, न सम्प्राप्त होता है, न कुछ उच्छिन्न 
होता है, न कुछ शाश्वतता को प्राप्त होता है, न कुछ निरुद्ध होता है, न कुछ 
उत्पन्न होता है ** वह तो केवल आकाश (शूज््य) द्वारा बैंधी हुई गाँठ है जो 


खुल जाती है ।*3 


. किन्तु विज्ञानवाद ने निर्वाण का केवल निषेधात्मक रूप नहीं लिया था | 


लिंकावतार सूत्र! गण यह कहां गया हे कि श्न्य तो वस्तुओं के ध्म का स्वभाव है, 
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डश्यमान जगत चाहे शुत्य स्वभाव हो, किन्तु चित्त का तो अस्तित्व हैं ही 


अतः निर्वाण में भव का विनाश होने पर भी चित्तमान्र- , 


ववज्ञानबाद से व्यवस्था का अभाव नहीं होता | इसी का अश्वघांष 


सब आर महायान-श्रद्धोत्याद-सूतज मं तथता तथा आलय-विज्ञान के सिद्धांत 
'निर्बाण ... से समझाया है ।*“ वे रुसार की परिकल्पना करने वाले चित्त 


को आलय-विज्ञान की संज्ञा देंते हूँ | चित्त अपनी स्मृतियों, 
अज्ञानजन्य कल्पनाञ्रों को एक ऐसे विज्ञान में संग्रहीत करता जाता हैं जो आलय 
है, भरडार है ।१६ उसी का पँज संसार कहलाता हैं | वाह्य संसार मिथ्या है । 
किन्तु उन स्मृतियों के विनाश से भी चित्त का विनाश तो नहीं होता | इसका 
उदाहरण अश्वघोष ने जल और तरझें से दिया हैं। अविद्याूूपी वायु के कोंके 
से जल में तरंगें उठती हैं। उसके शांत होने पर तरंगें नष्ट हो जाती हैं, किन्तु 
जल का शांत घरादल बना रहता हैं। वही परमाथ है, सत्य है, वही 'तथता? है। 
उसका कभी विनाश नहों होता। निर्वाण में हम उसी तथता-स्वभाव को 
यग्राव्त करते हैं [*४ यही तथता-स्वभाव सम१<* तथा अद्यय-स्थभाव हैं, यही 
परमाथ है ।** 
सिद्धों का निवाण शूत्यतावादियों की अपेज्षा विज्ञानवादियों के निर्वाण 
अधिक निकट है। काण्हपा ने निर्वाण में चित्त का अनस्तित्व नहीं बताया है 
वे कहते हैं कि जो वित्तस्थिति निश्चल है, निर्विकल्प हैं, निर्विकार है, उदयास्त- 
रहित हैं, ऐसी स्थिति को निर्वाण कहते हैं, जिसमें चित्त कुछ भी नहीं करता*?*" | 
इसकी व्याख्या करते हुये मेखला टीका में कहा गया हैं क्लि निश्चल इसलिये 
है क्योंकि इसमें मन सभी संकल्प-अविद्यारूपी वायु आबातों म॑ं भी अचल रहता है, 
निर्विकल्प इसलिये कहा गया कि वह भवसमुद्रा से रहित होता है, इच्द्रिवजन्य 
विषयों की आसक्ति से मुक्त होता हैं। अतः वह निर्विकार हैं, उत्तत्ति तथा मन से 
रहित होता हैं। जाड़े के निमल मध्यान्ह के निरम्र आकाश की भाँति यह निर्वाण 
है | इसम॑ चित्त मन की चौबीस प्रकृतियों के द्वारा भी कुछ नहों करता |१९* 
उपरोक्त व्याख्या में हम देखते हैं कि चित्त का अनघ्तित्व नहीं स्वीकार 
किया गया है, यही नहीं भवाच्छादितावस्था में मन की २४ प्रकृतियों का भी 
उल्लेख है। ये २४ प्रकृतियाँ विज्ञानवाद द्वारा निर्दिष्ट विप्रयुक्त संस्कार-धर्म हैं 
जो अचेत्त हैं तथा अरूप हैं, वे चित्त तथा रूप के प्रतिबात से उदित होती हैं, 
केवल विज्ञान, मनोविज्ञान द्वारा ग्राह्य है और शत्रशाश्वत हैं तथा प्रभास्वर ज्ञानो- 
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सिद्ध-सा हित्य 


दय के क्षुण में इनका विनाश हो जाता है। ये अधिकांश विप्रयुक्त संस्कार-धर्म 
. आलय-विज्ञान में संचित रहते हैं ।" १** इस “आलयविज्ञान”? का उल्लेख सरहपा 
के दोहकोष की टीका में एक स्थान पर आया है जहाँ गन्धर्व-सत्वात्मकता के 
कारण आलयविज्ञान में प्रवृत्ति बताई गई है अतः देवपूजा भी मिथ्या घोषित की' 
गई है |।*?3 इससे स्पष्ट है कि सांसारिक वासनाओं “१४ का आश्रय छिद्धों के. 
टीकाकारों ने आलय-विज्ञान माना है | वही संसार है, उसके परिशोधन के बिना 
संसार से निस्तार नहीं है।" *" संसार से निस्तार पाने के लिये तथता-जशञान 
आवश्यक है इसका संकेत चर्यापदों में मिलता है। जयनन्दीपा ने अपने चर्यापद्‌ 
में तथता-स्वभाव द्वारा चित्त के विशोधन का विवरण दिया है। वे कहते हैं 
(जिस प्रकार स्वप्न में प्रतिबिंब दीख पड़ता है, उसी प्रकार यह समस्त भव अन्त- 
राल में, मन में, आलयविज्ञान में प्रतिभासित है। यदि मन उसके मीह से 
विनिमक्त हो जाय तो गमनागमन का बन्धन द्वूट जाता है। तब न उसे 
अग्नि व्यापती है, न जल ओर न उस पर शा्त्रों का प्रभाव पड़ता है। यह देखते 
हुए. भी लोग मोह में आबद्ध हैं। पक्तद्य भाव अभाव आदि के कारण नाना 
विज्ञानों की उत्पत्ति होती है, उसी से छाया, माया, काया आदि सांसारिक वस्तुओं, 
का अस्तित्व है। जयनन्दीप स्पष्ट कहते हैं कि ऐसे चित्त का तथता-स्वभाव से ही 
विशोधन करना चाहिये, अन्यथा नहीं ॥** इसकी टीका में कहा गया है जो: 
मोह-विम॒क्त हो जाता है वही परमार्थ को जान लेता है। इसके लिये चित्त का 
विशोधन आवश्यक है जो तथता-स्वभाव से मिलता है, अन्यथा नहीं ।*?* नवीं 
चर्या में कार्हपा कहते हैं कि जहाँ जहाँ चित्तरूपो महाकरी, शून्यतारूपं करिणीः 
पर आसक्त होता है, वहीं वहीं 'तथता” रूपी मदजल की वर्षा होती है ।*? 
कोंकणपाद भी अपने चर्यापद में तथता-स्वभाव का महत्व ग्रतिपादित 
करते हुए उसको योगपरक व्याख्या करते हैं और उसे नाद के रूप में परि- 
 कल्पित करते हैं ।*** और टीकाकार कहता है कि बालयोगी उस साकार ,निरा> 
कार, भाव अभाव को तथता रूपी कल्कल नाद से मग्न कर देते हैं, आगम- 
सूत्रों में इसी को शुज््यता सिंहनाद कहा गया है जिससे शत्रु भी मयतीत हो 
जाते हैं ।** कार्हपा इसी चित्त-साधना को द्यतक्रीड़ा शतरंज के रूपकः 
में प्रस्तुत करते हैं जिसमें वे कमल कुलिश साधना से बोधिचित्त को जाग्रत कर 
निर्माण चक्र के ६४ खानों को जीतना चाहते हैं ।१५६५ उसी में वे तथता-रूपी 
चिंत्त गजेन्द्र से पंचेन्द्रियों को जीतते हैं |* ६९ रा द 
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इस ग्रकार हम देखते हैं कि सिद्धों द्वारा मान्य भव और निर्वाण को 


परिकल्पना का मुख्य आधार विज्ञानवाद है और अपने तत्व-दर्शन के मूल 


सिद्धान्त उन्होंने विज्ञानवाद से लिये हैं । सिद्धों का तत्व-दर्शन चित्त-परक्‌ है, 
वाह्य जगत को सत्ता अस्वीकार करता है किन्तु वह शून्यवाद की भाँति शंद्ध 
निषेधात्मक नहीं है | 


किन्तु फिर प्रश्न उठता है कि अपने भव और निर्वाण का विवेचन 
करते समय उन्होंने सब को शृत्य स्वभाव क्यों बताया है| काण्हपा के टीकाकार 
ने निर्वाण प्राप्त चित्त को ख-- सम (शल्य) के समान बताया 
शून्य है ।**३ निर्वाण से चित्त का हनन करने के बाद त्रिभुवन 
शत्य-निरंजन में प्रवेश करना चाहिये [१*४ चित्त जब 
शृत््यात्मक हो जाता है तब इच्धरिय विषयों का लोप हो जाता है [११५ मन को 
ध्यान करना चाहिये कि मैं शल्य हूँ, जग शूत्व है, त्रिम॒वन शुल्य है, * १६ श्त्य 
से संगम की सम्भावना धारण करनी चाहिये |**० इन सभी उपदेशों से ज्ञात 
हीता हैं कि वे शूत्य को अत्यधिक महत्व देते थे | योगाचार तथा विज्ञानवाद 
के अनुयायी होते हुए; भी वे शृत्य को इतना महत्व क्यों देते थे इसका एकमात्र 
कारण यह हू कि विज्ञानवादियों ने तथता ज्ञान को भी शून्यता ज्ञान माना था, 
वे तथता को शूज््य मानते थे | शूत््य को उन्होंने शुत्यवाद से भी विस्तृत अर्थ 
में अहण किया था और क्योंकि शज्यवाद में तो प्रतीत्य-समुत्याद के द्वारा केवल 
धरम और पुगृदल का अभाव प्रतिपादित कर उनके भाव का निषेध किया गया 
था, तथताबाद में धर्म और पुगूदल नैरात्म्य को स्वीकार कर भाव की शून्यता 
तो बताई ही गई थी किन्तु तथता तथा चित्त-विज्ञप्ति-व्यवस्था स्वीकार कर अमाव 
की भी शूज््यता मान ली गई | अतः वे इस तथता को शून्यता कहते थे | १८ 
सिद्धों ने अपने शुत्त्य के सम्बन्ध में जो कुछ कहा है सभी विज्ञानवाद में 
तथता के लिए कहा जा चुका है और अंत में वे तथता को ही शूल्य कहने लगे 
थे । यह तथता शूल्य-तत्व रूप में धम और पुद्गल के नैरात्य रूप में विद्यमान 
थी, और इसी को परमार्थ कहते थे | भावाभाव, ग्रह्मग्राहक आदि की इयता से 
विवर्जित परिनिष्पन्न ज्ञान के रूप में यह तथता थी | अतः इसे परिनिष्पन्न ज्ञान, 
अद्वय, या सम कहते थे और जब यही साधक की प्रदृत्ति में प्रवेश कर जाती 
थी तो यही शूत्य स्वभाव बन जाती थी। तत्व रूप में!बह 'तथता' परमार्थ कहलाती 
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थी | इसका उल्लेख हम कर चुके हैं ।**' सिद्ध लोग भी इस परमार्थ का बार 
बार इसी अर्थ में प्रयोग करते हैं| सरहपा तो इसको परम तत्व मान कर बढ़े 
बल से कहते हैं, 'में सरहा तुमसे कहता हूँ कि इस प्रकार तू विमति को प्राप्त 
होगा ओ मूर्ख, परमार्थ को बूक !**? तिलोपा इसी को तत्व फल्न बताते हैं 
जिसका आस्वादन उन्होंने क्रिया है, किन्तु उसे प्रकट कैसे करें क्योकि वह मन-. 
गोचर नहीं है ।*** बह गुण दोष से भी रहित है।*** सरहपा उसी परमार्थ 

को पथ और महासुख मानते हैं ।**३ सरह के टीकाकार ने अपने गुरु की 
साक्षी देते हुए इसी परमार्थ को सिद्ध करना “४ उचित ठहराया है। यह 
परमार्थ ज्ञान परिनिष्पन्न ज्ञान था **५ जिसके लक्षण थे भाव और अभाव में 
समानता ।** 5 यही नैरात्मज्ञान था जो द्विविध है, धर्म नैरात्म्यज्ञान, अर्थात्‌ः 
सांसारिक वस्तुओं का नैराल्य या शूल्यता और पुद्गल नैरात्म्य अर्थात्‌ आत्मा 


जैसी किसी शाश्वत सत्ता के अभाव का ज्ञान ४ यही सम ज्ञान है क्योंकि 


समस्त वस्तुओं के अनुत्याद! से सब कुछ आदि-रहित है अन्त-रहित है, अतः... 
यही अद्गय ज्ञान हैं ।(१< यही ज्ञान साधक का स्वभाव हो जाता है तो वह शूत्य 


 खमभाव का हो जाता है, सम स्वभाव का हो जाता है, अद्वय स्वभाव का हो जाता 


हैं *** और ऐसे को शून्यज्ञ कहते थे क्योकि वह भाव की शून्यता, अभाव 
की शूत्यता और प्रकृति अर्थात्‌ स्वभाव-ज्ञान की शुन्यता को जान लेता है |+३९ 


सिद्धों ने भी शून्य का उल्लेख इसी आधार पर तत्व रूप में किया हैं जो 
अगोचर है, अगम है, तथा ज्ञान रूप में किया है जहाँ वह भाव, अभाव ग्राह्म 
ग्राहक आदि अन्त आदि से रहित हे। तथा वही चित्त में 


त्रिविध शूल्य प्रविष्ट होने पर ख सम? स्वभाव हो जाता है | इस प्रकार 


तत्व, ज्ञान, शुन्‍न्य स्वभाव का साधक, शून्य तत्व को प्राप्त कर शूम्य रूप 


स्वभाव _ हो जाता है, या वज्र रूप ओर सहज रूप हो जाता है जेंसा 
.. कि कंकणपा ने कहा है [[3* दे 

इस शूम्यतत्व॒ को भादेपा ने स्वशून्‍्य”ः कहा है।*३5 तिलोपा इसे 
उत्पादविहीन, आदि्रिहित एवम्‌ अन्तरहित, अद्य *33 कहते हैं। यह प्रतीत्य- 


के 


समृत्याद के ही सिद्धान्त से आदिरहित एवम्‌ अन्तरहित है। वह तत्व वरणविहीन 


है, आकृतिविहीन है क्योंकि उसका कोई आकार नहीं, वही शूज्यता रूप में समस्त... 
आकतियों में व्याप्त है । न वह महान है, न हस्व॒ है, न लघु है, न दीघ है, 
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वह लाल है, न हरा है, न मजीठ रंग का है, न पीला है, न काला है, व 

वर्शहीन है, सभी वरणों और आकारों में व्याप्त है || ३४ यही तत्व चित्त में, जग 
मं, त्रिभुवन म॑ व्याप्त है ।* ० सरहपा कहते हूँ कि जिस समय यह भव रूप 
में होता है तब सभी आकारों में व्यक्त होता है | 35 जब्र सम रूप में होता है तो 
ख + सम, गगनोपम शून्य हो जाता हैं 3५ इसी को सरह ने नदी तरंग न्याय 
से समझाया है। वे कहते हैं कि वायु आबात से तरंगें उत्पन्न होती हैं पर वे 
नदी से भिन्‍न नही हैं, उनके शान्त होने पर नदी का स्वरूप सम शान्त रूप 
होता है | इसी प्रकार भव केवल उस परम-तत्व का तरंग ग्रवाह मात्र है जो 
उसी में विल्लीन हो जाता हैं, जैसे जल जल में मिल कर समरस हो जाता है। 
यह तत्व इतना गूढ़ हैं कि इसे कीन कहे, किससे कहे | सुरंग में उठने वाली 
धूल की भाँति यह हृदय में ही उठ कर हृदय में विलीन हो जाता है |६3< 


इसी को कारहपा तथा अन्य सिद्धों ने निरंजन? कहा है क्योंकि यह अजन अथात्‌ 


(१७ 


कहा जा सकता |१ ४९ 


इसका इतना अनिर्वंचनीय रूप इसलिये है कि यह प्रत्येक प्रकार की- 


# 3 कर 


द्वबता का निषेध करता चलता है। शूत्यता ज्ञान में चित्त का भी निषेघ है और. 
अखित का भी, भाव का भी अभाव का सी, ग्राह्म का: 
शूल्यता-झ्ञान भी ग्राहक का भी, भव का भी निर्वाण का भी, यहाँ तक. 
कि शूत्य का भी और अशूज्य का भी | उिद्धों ने स्थान: 


स्थान पर शूज्यता ज्ञान के इस इबता विव्जित रूप का वर्णन किया है | 


तिलोपा कहते हैं जहाँ चित्त का गमन है वही अचित्त का मी, समरस निर्मल - 


भावाभाव रहित ज्ञान को प्राप्त करो |४६ भ्व निर्वाण दोनों का परित्याग 


उचित है । ४९ कारह तो शुत्य ओर अशून्य दोनों के परित्याग-का- उपदेश - 

हैँ [४३3 चयांपदों की टीकाओ्रों में रूपकों में संध्या-भाषा द्वारा निर्टिष्- 
नैरात्म्यज्ञान॑ तथा ग्राह्म दोनों को वर्जित करने की ओर संकेत है |१४४ धर्म 
ओर पुद्गल नेरात्य से क्या तालय है यह हम पिछले अध्याय में देख चुके - 
हैं ।[४० इसी को ग्राह्य ग्राहक भाव से भी मुक्ति की संज्ञा मिली हैं क्योंकि जब 
धर्मों का नैरात्म्य सिद्ध हो गया तो कोई ग्राह्मय वस्तु नहीं रही और- पदगल का - 
नेरात्म्य सिद्ध हो गया तो उन्हें ग्रहण करने वाला कोई नहीं रहा | संसार की - 
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समस्त वस्तुओं को 'प्रतीत्य समुत्याद? के सिद्धान्त से मिथ्या सिद्ध कर देने पर 
भाव का निषेध हो जाता है।* ४९ किन्तु फिर उसके बाद सर्वथा अभाव 
की भावना भी श्रान्तिपूर्ण है । क्योंकि यदि हम पूर्ण अभाव ही मान लें तो 
फिर कौन बद्ध रहता है और किसे मोक्ष प्राप्त होता है। इस प्रकार की 
अभाव कल्पना से तो भाव कल्पना ही श्रेष्ठ है क्योंकि जलते दीप का नि्वांण 
तो हो सकता है। बुझे हुये दीप के बुभने की कल्पना ही असड्त है। 
अतः भाव तो नैरात्म्य के कारण निषिद्ध है ही अभाव कल्पना भी श्रेयरकर नहीं 
है।४० इसी प्रकार भाव कल्पना संकल्पात्मक होने के कारण' भवजाल 
में बद्ध करने वाली है किन्तु अभाव कल्पना भी तथता के कारण भ्रमोत्यादक 
है और श्रेयस्कर भी नहीं है। इसलिए, सिद्धों ने स्थान स्थान पर भावाभाव _ 
दोनों के निषेध की देशना की है |१४८ ' 

भावाभात्र को ही भाँति सिद्धों ने भव निर्वाण दोनों के ही निषेध की 
व्यवस्था दी है ।!४९ भव तो मोहजाल के रूप में बन्धनकारी होने से त्याज्य 
है ही, निर्वाण भी केवलमात्र साध्य नहीं है क्योंकि निर्वाणए केवल भवज्ञान मात्र ' 
है और उससे ग्रत्येकयानियों और अवकयानियों को सन्तोष हो सकता है, महा- 
यान ने सदा निर्वाण की अपेक्षा लोकहित को बोषिसत्वों का ध्येय माना है। बच्र- 
“यानी सिद्धों ने भी इस लोक कल्यांण भावना को भुलाया नहीं था ।* इसके 
अतिरिक्त वे निर्वाण को ही अन्तिम उपलब्धि नहीं मानते थे । महासुख उससे भी _ 
ऊपर है। अतः वे जो केवल निर्वाण में सीमित रह जाते हैं वे महासुख को नहीं 
थ्रा्त कर सकते |*५* अद्वयवज्ञ ने सरहपा के दोहाकोष की टीका में भव 
और निर्वाण की व्यर्थता प्रतीत्य-समुत्पाद के सिद्धांत से सिद्ध की है। वे 
कहते हैं कि भव का जब धर्म-नैरात्म्य तथा अनुत्पाद के कारण अस्तित्व नहीं है. 
तो उससे मोक्ष का प्रश्न भो नहीं उठता ।*०* सिद्धों में से सभी का यही तात्पर्य 
था यह नहीं कहा जा सकता क्‍योंकि अद्वयवज्र माध्यमिक सिद्धांतों की तक 
झा से विशेष प्रभावित थे और उसका प्रभाव उनकी ठीक पर पड़ना भी. 
स्वाभाविक है ।* ५७३ हे 

चित्ताचित्त दोनों का निषेध भावाभाव के ही निषेध पर आधारित है | 
चित्त संकल्पात्मक होने के कारण मोहजाल उत्पन्न करता है और विषयासक्त होकर 
बद्ध हो जाता है, वह ग्राह्मआहक-भाव युक्त होता है। अचित्त निःस्वमाव नैरातय- 
ज्ञान रूप है ।५४किन्तु केवल नैरात्यज्ञान भी अश्रेयस्कर है, वह निष्केवल श्त्य 
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है, करुणाविहीन हैं जो त्याज्य है |! आतएव मवोत्यादकारी चित्त भी 
त्वाज्य हैं ओर,केवल शुत्य अचित्त भी ।६ ५६ क्‍ 

ओर इसी आधार पर शून्य तथा अशून्य दोनों को त्वाज्य बताया 
गया है। प्रतीत्य समृत्याद के कारण अशून्य तो त्वाज्य है ही किन्तु 
केवल शून्य में सीमित हो जाने वाला साधक भी कभी करुणा को ग्रहण नहीं 
कर पाता, अतः प्रज्ञोपाय साथना में वह सिद्धि नहीं प्राप्त कर सकता। इसके 
साथ ही एक कारण इसका और हैं। तथता-सिद्धान्त में तथता के दो रूप 
व्याख्या की दृष्टि से बताये गये हैं। शूत्य जिसमें तथता की निषेधात्मक 
व्याख्या हैं, अशून्य जिसमें तथता की सकारात्मक व्याख्या है। परन्तु तथता 
इन दोनों के परे हैं [४७ सिद्ध कारहपा सम्भवतः प्रमार्थ के उसी 
रूप की ओर संकेत करते हैं जब वे शून्याशूत्य दोनों के निषेध. का उपदेश करते 
हैं ।!४< इस भावासाव विवर्जित शूत््यता-ज्ञान को लुईपा अपने चर्यापद में 
शून्यता पाश के रूप सें चित्रित करते हैं जिससे इन्द्रियाँ संयमित ओर नियन्त्रित 
हो जाती हैं ।+** कृष्णाचाय इस शूल्यताज्ञान में आयतन तथा इन्द्रियों के 
शून्यात्मफ होने को ख-न्‍सम बीज का ख-सम में प्रविष्ट होना बताते हैं ।*६“ 
भावाभाव, चित्त-अचित्त, भव-निर्वाण और शून्याशून्य इन सभी दयताओं 
का निषेध कर चित्त में उद्त होने वाले इस शून्यज्ञान की साधना कितनी सूकछ्म 
है इसका वर्णन शान्तिपाद भी अपने चर्यापद्‌ में बड़े रोचक ढंग से करते हैं : 
“चित्त रूपी कपास को घुनते घुनते उसके रेशे रेशे अलग कर दिये | फिर उन 
रेशों को भी घुनना प्रारम्भ किया इस प्रयास की कोई सीमा नहीं रही | भव का 
भी निषेध किया, फिर अभाव का भी फिर भाव का भी निषेध हुआ । उसके 
बाद फिर उन्हें धुनना प्रारम्भ किया और अपने को भी धुन डाला और अपना 
भी निषेध किया। इस अद्वव की भी कोई सीमा है। कार्य और कारण की 
>शंखला पर आधारित संसार सब शूज्य सिद्ध हुआ । तब्र उससे उपलब्ध स्वसम्वेद्य 
अनुभूति का उदय हुआ [?* 5९ यही स्वसम्बेद्य शूत्यमार्ग है और यद्यपि इसका 
सही स्वरूप पहले समझ में नहीं आता किन्तु इसी पर चलना श्रेयस्कर है | ६६ 

इस शूत्यमार्ग पर चल कर साधक शूत्य स्वभाव में स्थित हो जाता 
ओर शल्य में विचरण करने लगता है। वहाँ वह गुण दोष, शुभाशुभ तथा 
पुण्य पाप से विमुक्त हो जाता है ।**3 क्योंकि यह वह स्थिति है जिसमें मन 
ख-सम स्वभाव का हो जाता हैं ओर सभी रूपादि विषय ख-सम या शल्य स्वरूप 
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के हो जाते हैं ।|*४ इसी को भूसुकुपा खसम स्वंभाव कहते हैं जिससे बन्धन 
टूटते हैं और अन्त में मनोरत्न शूत्य में समा जाता है ।**० यह पाप पुण्य से 
रहित है अद्वय है, सम है, शान्त है, समरस है और यही तथता रूप है |१६६ 

यहाँ तक हमने देखा कि सिद्धों ने शूल्य-तत्व, शुत््यताज्ञान तथा शून्य 
स्वभाव को विज्ञानवादी परम्परा के अनुसार ही अपनाया है, उसके लिये तथता, 
परमाथं, अद्वय, सम, शान्त आदि जिन शब्दों का भी व्यवहार वे करते हैं वे सब 
योगाचार सम्प्रदाय के ही शब्द हैं। किन्तु एक सवंथा नवीन शब्द हमें सिद्ध 
साहित्य में मिलता है जिसका योगाचार परम्परा में कोई उल्लेख नहीं है, वह 
शब्द है 'सहज? | जो जो गण शून्य के हैं बिल्कुल वे ही सहज के हैं जिससे 
स्पष्ट है कि सहज से शून्य से अलग कोई अन्य तत्व नहीं | 


सहज शब्द का प्रयोग सिद्धों ने बराबर उसी प्रसंग में ओर लगभग उसी: 

अर्थ में किया है जिसमें उन्होंने शूल्य का प्रयोग किया है। सहज परम तत्व है। 

वह एकमात्र परम तत्व है, जिसे कारहपा जानते हैं किसु, 

सहज. बहुत से शास्त्रागम का पठन पाठन और श्रवण करने वाले 

उसे नहीं जान पाते ।* 5४ किन्तु जो उस सहज लक्षण को 

जान लेता है उसको विषय विकल्प रूपी जगत से छुटकारा मिल जाता है, ऐसा 

वेद तथा आगमों में भी कहा गया है ।**5 इसी सहज रूपी परमतल् में स्थित _ 

'होकर जिस अमृत रस की उपलब्धि होती है उसे कोन किससे कहे क्योंकि न गुरु . 
उसे कह सकता है न शिष्य उसे समझ सकता है ।*** वह गद्य तथा रहस्यमय 
अवश्य है किन्तु फिर भी उसी की साधना करना श्रेयस्कर है “४० क्योंकि जो 
अपने मन को निश्चल, सहज तथां समरस कर देता हे वही सिद्ध है।* ९! अतः 

सहज ही वह शूज्यतत्व है, वह परमार्थ है जिसकी साधना अभिप्रेत है । 

यही सहज नैरात्म्यज्ञान के रूप में भांवाभाव की भावना को वजित करता 

है। उसमें भव और निर्वाण का भी स्थान नहीं हैं । न संहज भाव स्वभाव है न 

अभाव स्वभाव । यदि भाव स्वभाव हो तो वही बन्धेनकारी संसार हो जांयगा यदि 

अभाव रूप है तो वह उच्छेद है, अनस्तित्व है ।|०* सहज के इसी परिजशान से . 

मोक्ष मिलता है। अ्रन्य कोई पथ नहीं ।*“* अन्य जितने भी मोक्ष के पृथक्‌ 
पथ है वे सभी सहज ही हैं अन्य नहीं, किन्तु इस सहज ज्ञान को जो नही हृदयं- 
_ 'शम करती वह संसार में श्रमता रहता है । यह सहजज्ञान शून्यताशान ही है 
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जिसमें वाच्य-वाचक, या धर्म और पुद्गाल नैरात्म्य या ग्राह्म-प्रहक भाव का 
विलयन हो जाता है |१५० 

इसी शूज्यताज्ञान रूपी सहज ज्ञान को ग्राप्त कर चित्त सहज-चित्त हो 
जाता है क्योंकि वह सहज द्वारा विशोधित होता है। इस सहज स्वरूप में 
चित्त की स्थिति को सहज स्वभाव कहते हैं | इस सहज स्वभाव से स्कन्ध-सूत- 
आयतनेन्द्रिय-जन्य संसार के प्रवाह को बांध लेना चाहिये। *** इसमें चित्त 
तथा अचित्त दोनों का शमन हो जाता हैं |१०६ विशिन्न वासनाओं के पवनावत्तों 
में यह मन जो भ्रमित हो रहा था, वह सहज स्वभाव में स्थित होकर निश्चल 
हो जाता है [१०० इस सहज में पाप पुस्य भी नहीं व्यापता ७८ इसी सहज 
स्वभाव में स्थित होने में शोभा है**६ और श्रेय भी क्योंकि जो सहज को 
छोड़कर निर्वाण के पीछे दौड़ता हैँ वह परमार्थ लाभ कभी नहीं करता [१६० 
5प अत्यन्त गहन स्वरूप सें जिसमें न मन, न पवन, न रवि, न शशि किसी का 
भी अवेश नहीं है, सरह उसमें अपने चित्त को स्थित करने का उपदेश देते 
हैं.।*5* उसमें स्थित होने के उपरान्त व्यक्ति को जीवनचर्या ऐसी हो जाती है 
कि वह सकल कलुष, वासना, क्लेश दि से मुक्त होकर, निस्तरंग सहज रूप में 
पाप और पुण्य से निर्लिप्त हो जाता है |! 5२ 


इस प्रकार हम देखते हैं कि तत्व, ज्ञान अथवा स्वभाव रूप में “सहज?, 
नाम से नवीन होने पर भी वास्तव में वज्र्यानियों का चिरपरिचित परमार्थ और 
शज्य ही है। किन्तु सिद्धों ने इसे इतना महत्व दिया है कि 


सहज का अपनी साधना से सम्बन्धित प्रत्येक वस्तु का नाम सहज दिया 
विस्तार है | सहज तत्व, सहज ज्ञान, सहज स्वरूप, सहज सुख, सहज 


समाधि, सहज काया, सहज पथ, यहाँ तक कि बुद्ध को सहज 

सम्वर और नैरात्मा या शून्यता को सहज सुन्दरी कहा जाने लगा |* 5३ प्रमतत्व 
को यह नयी संज्ञा देने. का क्या कारण है। क्या 'शून्यः उस परमतत्व के पूरे 
अर्थ को नहीं अभिव्यक्त कर सकता था | वास्तव में बात यही थी । शूज्यताज्ञान 
या खसम-स्वभाव के अतिरिक्त एक तत्व और था जिसकी ओर सिद्ध विशेष रूप 
से संकेत करना चाहते थे | वह तत्व था करुणा | ४ 
_ हम पहले ही देख चुके हैं कि महायान के अन्तर्गत करुणा को विशेष 
स्थान-दिया गया था और करुणा के अभाव में ही प्रत्येक यान और आरवकयान 
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को बोघिसलयान से निम्न स्तर का माना गया था | उसी करुणा को वज्न रूप 
में प्रतिष्ठित किया गया और उसे शूल्य को अमेद्य, अच्छेद्य रूप माना गया, 
सिद्धों ने भी उसे मणि, कुलिश, तथा उपाय रूप में स्त्रीकार क्रिया किन्तु उसकी 
शून्यता के साथ समरसता पर, अद्वय पर विशेष बल दिया। वह उपाय, या बच्र 
या कुलिश, या मणि या सक्रिय चित्त जब प्रज्ञा, या शूत्यता, या कमल या पद्म, 
या खसम में प्रविष्ट होकर एकमेक रूप हो जाता है तब वही अ्रद्यय सहज कह 
लाता है क्योंकि वह शून्यता और करुणा या प्रज्ञा और उपाय के सहगमन से 
उत्पन्न हुआ है ।** जिस समय सिद्ध लोग सबको सहजस्वरूप कहते हैं तो 
उनका तात्पर्य प्रत्येक वस्तु के आन्तरिक स्वभाव में निहित उस नेरात्य से है 
जिसमें शूस्यता तथा करुणा अद्वय रूप में स्थित हैं। और सहज ज्ञान के अर्थ हैं. 
कि शुन्यता के साथ साथ करुणा को भी उपाय रूप में जान लेना चाहिये अन्यथा... 

परमार्थ की प्राप्ति नहीं होती है। इस सहज तत्व-दशन में शूल्य का महत्व कम... 
नहीं है| वास्तव में तो सब कुछ शूत्य ही है और जैसा हम आगे देखेंगे सिद्धों ने... 
वज्र, उपाय आदि को भी शूत्य का ही सक्रिय या करुणा रूप माना है किलु 
शून्य दर्शन के बिना करुणा लक्ष्यभ्रष्ट होती है और करुणा के बिना शून्यता 





ज्ञान भी निष्फल होता है। अशुत्य के साथ साथ शूत्य का भी विरस्कार करने... 


में सिद्धों का संकेत इसी ओर था | 


सरहपा शूम्यता और करुणा की अद्वय साधना के विषय में स्पष्ट कहते 

हैं कि करुणा छोड़ कर जो केवल शूत्य में लीन रहता है वह उत्तम मार्ग, सहज 
मा नहीं ग्रहण कर पाता। साथ ही जो शून्यता के बिना 

करुणा तथा. करुणा की परिमावना करता है वह सहख जन्मों तक मोक्ष... 
शूत्य का ऐक्य नहीं प सकता।*+* जो सहज द्वारा चित्त को विशुद्ध कर 
जीवन का उपभोग नहीं करता केवल शून्य में त्रिहार करता 

है, वह बोहित के काग की भाँति बार बार उड़ कर भी अज्ञान में गिरता रहता 
है [5६ सरह की टीका में अ्रद्वयवज्ञ ने भी केवल शून्यता की साधना करने 
का निषेध किया है क्योंकि उससे सत्ता ही उच्छिन्न हो जाती है ।**० इसीलिये 
शूत्यता और करुणा दोनों की समरसता का आदेश है*5८ और जो योगिनी 
उसे सिद्ध कर लेती है वह भव निर्वाण की प्रवंचना में भ्रान्त नहीं होती |! ५६ 
ध्योग वहीं है जहाँ दोनों का एकात्म हो, दृयता विवर्जित हो, ऐसा गुरु का उपदेश 
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तत्व-चिन्तन 


है ।*** वास्तव में यही शूम्य तथा करुणा समस्त ब्रह्माएड में मूल धर्म है 
सारा विस्तार इन्हों दोनों तत्वों का हैं जिसम॑ कि शून्य गगनोपम अभाव है, एकता 
है ओर करुणा उसका वेविध्य और विचित्रता । किन्तु निष्करुण शूल्व-वृक्ष निमु ल 
ओर शाखविहीन हो जाता हैं ओर उसका आश्रय लेने वाले की वाहें ट्रूट जाती हैं । 
किन्तु जो इनको एक करके मानता है उसका फल भी अद्वय, या समरसता रूप 
में ग्रहण करता है वह भव-निर्वाण से मुक्त हो जाता हैं [*+* 


उपरोक्त कथन में .सरहपा ने यह आदेश दिया हैं कि इस तरु को एक 

ही करके मानो । अर्थात्‌ शून्य और करुणा वाह्तव में अभिन्न हैं। “ए अमभि- 
णा जो मुशइ सो भवशिव्वाण विम॒ुक्क |? इस अभिन्‍नता 

च्‌ शून्य को उन्होंने पंचक्रम शून्य के ४ क्रमिक विकासों के सिद्धान्त 
द्वारा ग्रातिपांदित किया था।**“5- नागाजनपाद की एक 

संस्कृत कृति पंचक्रम” म॑ चतुर्विध श॒न्य का रूप इस प्रकार समझाया गया 
₹--शूत्य चार है शून्य, अतिशून्य, महाशूत्य तथा सर्वशून्य | इनका भेद 
काय-करण शज्जला पर आधारित हैं ।**+ पहला शून्य आलोक ज्ञान प्रज्ञा है, 
चित्त इसमें संकल्पाभियूत रहता है और यह स्वभाव से परतन्ञ है। इस 
अवस्था में यह मनजात ३३ दोषों से आच्छादित रहता है | इसकी समस्त मायाओं 
में सर्वश्रेष्ठ माया स्त्री है जो इस शून्य प्रज्ञा की अभिव्यक्ति है | इसी को वाम 
चन्द्रमएडल का कमल या अकारादि बीजाक्षर भी कहते हैं। द्वितीय क्रम में 
अतिशूत्य हैं जो आलोक का आमास है, इसका स्वभाव परिकल्पित है, वह उपाय 
है, दक्षिण हैं, सूयेमण्डल है, वज्र है, पुरुष हे और मन की पूर्वकथित २४ 
प्रकृतियों से आवेषित हैं| तृतीय क्रम म॑ महाशून्य है जो आलोक तथा आलोका- 
भास के युगनद्ध से उदित होता है। प्रज्ञोपाय, शूत्यातिशून्य के युगनद्ध से यह 
अवस्था आती हैं जिसे आलोकोपलब्धि कहते हैं वह परिनिष्पन्न स्वभाव की होती 
है। किन्तु वह भी अ्रविद्यारूप हैं क्योंकि उसमें भी दोष रहते हैं। तीनों क्रमों में 
दोषों की कुल संख्या १०६ हैं। उन दोपों से भी मुक्त होने पर ग्रज्ञोपाय अद्वेत 
का सर्वशूत्य रूप उदित होता है **% जो प्रज्ञोपगाय के सहगमन से उद्भूत होने 
के कारण सहज माना जा सकता है। क्योंकि यही सर्वशून्य परमतत्व है, आदि 
ग्रन्त से विहीन, गुणदोष रहित, भाव, अमाव से रहित तथा भावासाव से भी 
रशहत | डे 
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सिद्ध-साहित्य 


कारहपा ने अपने एक दोहे में महासुख की स्थिति वाले कमल के चार 
अडुरियों और ४ सुणाल बताये हैं (९५ इन चार पन्नों और मृणालों को 
 डीकाकार ने शूत्य के चार रूप शूत्य, अतिशून्य, महाशून्य और सवशून्य बताया 
।*** शबरपा भी एक स्थान पर प्रथम तीन शत्यों को अतिक्रमण कर 
स्वशुत्यरूपी नेरात्मा नैरामणि बालिका को कण्ठ लगाने का वरणुन करते हैं |(९५ 
इस प्रकार सज्ञा, उपाय, ग्रज्ञोगाय तथा दोनों के सहगमन से उत्पन्न सहज को 
एक ही रूप मान कर सिद्धों ने चतुर्विध रत्य द्वारा सब का एक ही तत्व के 
क्रमेक विकास के रूप में चित्रित किया है | प"रसतत्व-या सर्वशून्य या सहज तक 
पहुंचने के लिये प्रश्ञोपय का समागम अनिवार्य है [१९८ सहज इसी से उद्मूत 
| वह समस्त वासनाओं, क्लेशों, सुखदखादि संकल्पों और वेदनाओों से मुक्त 

है। ये सारे दोष तृतीय अवस्था तक समाप्त हो जाते हैं । इस श्रज्ञोपायो द्भूत 
अहज-भावना से सिद्धों ने अभी तक महायानी परम्परा से आगत समस्त तत्वों और 
सिद्धान्तों को प्रशोपाय मूलक या मिथुनपरक रूप दे द्या। 


नज्ञा तथा उपाय का युगवद्ध सिद्धों की चिन्तना और साधना की मूलभित्ति 
हो गई | उसे स्थान स्थान पर विभिन्‍न रूपकों में आभव्यक्त किया गया है। 
भगवान वज्रधर और भगवती नैरात्मा, चित्त-वज्र ओर नैरात्म- 
ग्रज्ञोपाय स्वभाव वज्र और खसम, कुलिश और कमल, मणि और 
ह चुके और रज, चन्द्र और सूर्य आदि रूपकों में इसी 
प्रज्ञोपाय सिद्धान्त का विस्तार है। ये सब उगनद्ध रूप में हैं। इनका स्वरूप मिथुन- 
परक है | प्रज्ञा तथा उसके अप्रस्तुत भग के प्रतीक हैं और उपाय तथा उसके 
अप्रस्तुत लिंग के प्रतीक हैं | इसके अचुसार महायान की भी नवीन व्याख्या दी 
ओर कहा गया कि महाप्रज्ञा और महाउपाय के युगनद्ध का प्रतिपादन करने. 
से इसका नाम महायान पड़ा १९६ 


मजा तथा उपाय को पुरुष और नारी के रूप में परिकल्पित करने की 

अजत्ति उसी तान्त्रिक प्रश्नत्ति का बौद्ध रूप था जो तत्कालीन प्रत्येक सम्प्रदाय में 
मधु स्मतल और उसकी परम शक्तियों की युग्म कल्पना के रूप 
20, + प्रकट हो रही थी। वज्र की ही भाँति इस कल्पना का भी 
का विकास अथवबेद की परंपरा से कोई सम्बन्ध था या नहीं, यह नहीं 
हो जा सकता। किन्तु अथर्ववेद में स्थान स्थान पर पर्जन्य 
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सत्व-चिन्तन 


को पिता और पृथ्वी को माता रूप में परिकल्पित किया गया हैं जिससे शर की 

उत्पत्ति होती है ।*** चर्यापदों में करुणा का मेथ॒ के रूप में वर्णन आया 
है ।*”* यद्यपि प्रज्ञ सदैव गगन के रूप में ही वर्शित है, गगन जिसमें मेघ 
विहार करता है और प्रवेश करता हैं जो शूस्य रूप हैं ख-सम है। किन्तु पति 
पत्ती या नारी पुरुष के रूप सें प्रज्ञा और उपाय का उल्लेख हमें विमलकोर्तियूत्र 
म मिलता हैं जिसमे तान्त्रिक साथनाओं की अपेक्षा शुद्ध महायानी दृष्टि से प्रज्ञा 
को बोबिसत्वों की माता और उपाय की पिता रूप में परिकल्पना है। प्रज्ञा समता 
हैं, शुन्यता है, उपाय नानात्व है, वेते दोनों भिन्‍न नहीं, प्रज्ञा का ही सक्रिय रूप 
करुणा हूँ किन्तु दानां के समागम के बिना कभी भी महासत्वों (महापुरुषों) की 
उत्तत्ति नहीं होती ।?* इस अकार प्रज्ञा और उपाय के पूर्वागत नारी-पुरुष 
रूपक को तान्त्रिक साधनाओं का आधार बना लिया गया और जहाँ पहले 
पारमिता नय में यह युग्म केवल बोधिसत्वों का उत्तादक था, वहाँ मन्त्रनय के 
विकसित रूप वज्रयान में वह तत्व और शक्ति, नारी और पुरुष, चित्त और खसम 
(शून्य), योगी और योगिनी के युग्म के रूप में समस्त सिद्धियों का प्रदायक माना 
गया ओर सिद्धों ने इसी से उद्भूत परिकल्पनाओं को 'सहज' की समवेत संज्ञा दी | 
विद्वानों ने सिद्धां को प्रज्ञोपय भावना की एक विलज्षणता की ओर संकेत किया 
हैं ?3 जो उनके प्रज्ञोपाय सिद्धान्त को समस्त तान्त्रिक पद्धतियों से भिन्न एक 
विशिष्टता प्रदान करती हैं । शेवों, शाक्तों, वेष्णव तन्त्रों तथा ताओओवादियों में 
भी जिनमे 'ताश्ो? पुरुष तथा दी? उसकी शक्ति मानी गयी है निष्क्रिय चरम तत्व- 
ज्ञान को पुरुष माना गया है और सृष्टि, विविधता और सक्रियता को स्त्री शक्ति | 
सिद्धों ने इस क्रम को उलठ दिया है । वे अंतिम निष्किय निस्संग सत्य, परमार्थ या 
तथता को प्रज्ञा परिकल्पित करते हैं और विविधता तथा सक्रियता का प्रतीक 
उपाय हैं। इस क्रम विपर्यय के पीछे क्‍या आधार हो सकता हैं इसका 
कोई संकेत विद्वानों ने नहीं किया हैं | यह कहा जा सकता है कि केबल साम्पदा- 


यिक प्रतिद्दन्द्रिता के कारण ऐसा हुआ है ओर अपनी विशिष्टता सिद्ध करने के 


लिये पिद्धों ने यह क्रम उलठ दिया है| किन्तु यह क्रम विरर्यय का यथेष्ट कारण 
नहीं है। इसके लिये हमें वज्र के विकास की ओर ध्यान देना होगा जिस पर हम 
पिछले अध्याय में विचार कर जुके हैं| वज्र इन्द्र की कल्पना से बौद्ध धर्म में आया 
था और शची प्रज्ञा इन्द्र की पत्नी हैं । अतः उपाय वज्ञ का बोधक हो गया और 
प्रज्ञा वज़बर की स्वामिनी । उधर करुणा को पुरुष रूप तथा प्रज्ञा - को नारी रूप 
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महायान में ही प्रदान किया जा चुका था। अ्रतः अपनी साम्प्रदायिक परम्परा का 
निर्वाह करते हुये उन्हें तान्त्रिक पद्धतियों का यह क्रम उलठना पड़ा | 
ह कुछ विद्वानों ने वज़यान की ऐसी भी शाखा का उल्लेख किया है जो 
परमतत्व या शत्यता को पुरुष रूप में मानते थे, किन्तु इसका कोई प्रमाण नहीं... 
मिलता२ ० | सिद्ध साहित्य में तो प्रज्ञा का नारी और उपाय का पुरुष रूपही 
सवस्वोकृत है । द 
हम देख चुके हैं कि उपाय “नानात्व” और सक्रिय प्रयास का बोधक 
है। उपाय या वज्र से तद्रप हो जाने वाले साधक को सिद्धों ने स्थान स्थान पर. 
धवीरः की संज्ञा दी है। कमल कुलिश साधना की प्रणाली में गुश्डरीपा अपने 
को कुन्दुरु वीर कहते हैं ।१०* कुक्कुरीपा एक चर्या में कमल कुलिश योग का. 
रहस्य जानने वाले को वीर कहते हैं।*"5 एक स्थान पर साधक को तथता 
रूपी खंग से शूत्य वासनागारों पर प्रह्यर करने का रूपक मिलता है।*९० 
सिद्धों का यह बीरतापरक रूपक वास्तव में बौद्ध परम्परा के अन्दर उपाय के पूर्व- 
इतिहास की ओर संकेत करता है। योगाचार में केवल षड्पारमिताएँ स्वीकृत 
थीं जिनमें उपाय कौशल नामक पारमिता नहीं थी और वीय नामक पारमिता में 
उपाय कौशल के लक्षण बताये गये थे ।१९८ काल्लान्तर में पारमिताओं की संख्या... 
में वृद्धि हुई और वी के अतिरिक्त उपाय कौशल मी जोड़ दिया गया ।*९९ किन्तु. 
साधना में प्रज्ञा एक प्रमुख ॒पारमिता के रूप में स्वीकृत हुई और बोधिचित्त में 
शेष £ पारमिताएँ विल्यित हो जाती थीं । कालान्तर में उपाय का प्रज्ञा के वर के. 
रूप में विकास हुआ जिसमें वीय पारमिता के लक्षण भी जुड़ गये । इसीलिये उसे 
. बज्जोपम भी कहा गया ।*१* दोहों की टीका में इसीलिये स्थान स्थान पर उपाय 
# सें समन्वित सहजोन्मुख चित्त को चित्त-बज्र कहा गया है । यह चित्त वजन सांबृत सनद.. 
* रूप है, शुक्र और रज से भूषित है *** इस चित्त वज्र से ही प्रज्ञोपाय योग की _ 
साधना हो सकती है ।*** इसी उपाय की कालचक्रयान में कालरूप में व्याख्या . 
की गई | परमतत्व या आदिबुद्ध की दो मूर्तियाँ हैं । शूल्यता ओर 
करुणा ।* * * इसमें से शुत्यता रूप अशेय रूप है, ज्ञान से परे अरूप। किस्तु. 
समय, काल, अथवा सूजन शक्ति से समन्वित होकर वही अभिव्यक्त और शेय 
: हो जाता है और उसे उपाय, करुणा अथवा काल कहते हैं ।९*० इस प्रकार 
उपाय के साथ वीर, वज्रकाल आदि की प्रतीक-योजना जुड़ गई। इसी प्रकार 
उपाय के अन्य प्रतीकों का भी आधार है जिस पर हम बाद में विचार करेंगे 


१८४४ 








तत्व-चिन्तन 


जिनमें इसे नौका, कुठार, मणि आदि ग्रतीकों से अभिव्यक्त-किया गया है। चेँकि 
इनका संगम प्रज्ञा से अनिवाय है अतः उस साधक को जो इस प्रज्ञोपाय अद्वय 
योग को सिद्ध कर लेता हे, परम सुरत वीर कहा गया है [१ *४ इसी प्रज्ञोगाय 
के कारण सिद्धों की साघना भी मिथुन-परक हो गई थी और मन को भगवान 
ओर खसम शून्य को भगवती रूप में, प्रतिष्ठित करने का उपदेश मिलता है। 
उसी से रात दिन सहज की साधना होती है ।**5 भगवान और भगवती का यह 
स्वरूप सिद्धों के उपास्य देवताओं की योजना में भी मिलता है। 

प्रज्ञापारमिता आदि के आधार पर विकातित यह अद्वय ज्ञान प्रज्ञोपाय युग- 
नद्ध ही वास्तव में तथागत बुद्ध है और उसकी अविकल चित्त से उपासना करनी 
चाहिये | यह सिद्ध तिल्‍लोपा ने अपने दोहाकोष में स्पष्ट कहा हैं।**» सरहपा 
के टीकाकार भी सकल अशेष बुद्ध बशञ्रधर का संकेत करते हैं ।**- शुद्ध भाव 
वाले साधक को समस्त जगत बुद्धभय जानना चाहिये [११5 

समस्त जगत बुद्धभय है और यह जगत पंचस्कन्धों से निर्मित है 
तथागत के भी प्रत्येक स्कन्ध के आधार पर पाँच रूप होने चाहिए | उस दृष्टि 
से ही बोद्ध परम्परा में ५ ध्यानी बुद्"ों की कल्पना की गई थी जिसे ये सिद्ध 
स्वीकार करते थे ओर उन्हें हृदयंगम करते थे। कृष्णाचार्य अपने चर्यापद में 
उन पाँचों तथागतों की परिभावना कर महासुख नौका को ग्रहण कर साधना पथ 
पर अग्रसर होते हैं। वे पाँचों उस नौका के केड्श्नाल हैं । पाँचों स्कन्थों के स्वामी 
पंच-तथागत ही जब केडुआल हैं तो अब पंचस्कन्धों से निर्मित यह संसार भला 
कृष्णाचाय का क्‍या कर सकता है ।*९० इसीलिये ज्षिति, जल, पवन, हुताशनादि 
से युक्त इस चित्त को पंच जिनों से वेड्ठित करने का आदेश सरहपा भी देते 
हैं ।*** ये पाँच तथागत वैरोचन आदि हैं *** जो समस्त जगत में व्याप्त हैं 
ओर उनमें मिल कर एकीभूत होकर साधक भी वज्ज्धर शरीर को प्राप्त करता है। 
उसके काय, वाक्‌, चित्त सभी बज्र रूप हो जाते हैं ।** ३ इन वेरोचन, अक्षोम्य, 
रत्सम्भव, अमिताभ तथा अमोघसिद्धि आदि की पाँच शक्ति-रूपिणी देवियों का 
सिद्धों की प्रज्ञोपोय साधना में विशेष महत्व है। क्रिया-समुच्चय में 'महासमय 
 गीतिंका? नामक पाँच दोहों का एक लघु संग्रह मिला है जिसके रचयिता का नाम 
तो नहीं मिलता+*० किन्तु उसके कुछ उद्धरण चर्यापदों की टीका में मिलते 
हैँ ।६९७ महासमय गीतिका ५ दोहों की है और वे दोहे भगवती नैराध्म्य योगिनी, 
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सिद्ध-सा हित्य 


लोचना, मामक्षा, (मामकी) पाण्डरा, (चण्डा) और तारा का आह्ान करने के 
लिये गाये जाते हैं । उनके साथ नृत्य भी होना अनिवार्य है। वास्तव में वे 
भगवान को शुक्र ओर उनके सुख को कामिनी मानते थे । 


समस्त उत्तरी महायानी बोद्ध धम इन बुद्ों ओर इनकी देवियों की 
युगनद्ध की भावना से अभिभूत है। वास्तव में धम, बुद्ध और संघ का त्रिरत्ञ भी 
इसी युगनद्ध के सिद्धान्त में ढाल दिया गया। प्रज्ञा धर्म है, 
थुगनद्ध उपाय बुद्ध है, संघ दोनों का युगनद्ध है। इसके लिये दो 
द धातुओं की कल्पना की गई | प्रज्ञा के लिये गर्भधातु और 
उपाय के लिये वज्र धातु | ये ही दोनों मिलकर मण्डल चक्र का निर्माण करते 
हैं। नेपाल में इस युगनद्ध को चन्द्र से उठती हुईं अम्निशिखा के रूप में चित्रित 
करते हैं, तिब्बत में एक पात्र में स्थित अशोक की शाखा के रूप में तथा चीन 
में समागम करती हुई मूर्तियों के रूप में |१ * ३ 


इस ग्रकार त्रिकाय सिद्धान्त द्वारा बुद्ध के दिव्यरूप की जो परम्परा महा- 
यानी आचार्यों ने प्रारम्भ की थी उसका चरम विकास सिद्धों में हुआ । महायानी 
आचार्यों ने बुद्ध को तीन कायाओ्ं के मूल में तीन धातुओं की कल्पना की थी जो 
प्िद्धों को मान्य थी ।१*४ रूप धातु से निर्मित निर्माण काया, कामधातु से 
सम्भोग काया और घमधातु से धर्मकाया। धर्मधातु से वे “तथता? का श्रर्थ 
लेते थे ।* १८ ह 


सिद्धों ने इन तीन कायाओं को स्वीकृत किया किन्तु प्रज्ञोपाय सिद्धान्त की. 

अतिष्ठा इस दिशा में भी करने के लिये उन्होंने एक चतुर्थ काया की प्रतिष्ठा की. 
जिसे वे स्वभावकाया, वन्रकाया, सहजकाया या महासुख काया कहते थे |**९ 
इन चारों कायाओं में सहजकाया सर्वश्रेष्ठ थी। क्‍योंकि इसी में तथागत अपने. 
उपाय रूप में प्रतिष्ठित होते हैं और उनका प्रज्ञा से एकात्म रहता है| युगनद्ध 
की काया यही सहजकाया है। यह समस्त द्वयताओं और क्लेशादि मलावरणों से . 
निरावत्त शुद्ध सहज रूप होती है अतः इसी को निरंजन कहते हैं [१३० बुद्ध की 
इस सहजकाया का रहस्य केवल सिद्धों को ज्ञात था | पुराने बौद्ध सम्प्रदायों के 
आचार इसे नहीं जानते, इसीलिये उनका परमार्थ ज्ञान का गव॑ सर्वथा श्रान्ति है 
4८६ 








तत्व-चिन्तन 


क्योंकि वास्तविक परमार्थ तो यही बुद्ध का सहजकाया स्थित निरंजन रूप हैं जिसमें 
करोड़ों साथकों में से कोई एक हो लीन हो पाता हैं [*+* 


देवताश्रों को सिद्धों ने प्रज्ञोपायात्मक स्वभाव का माना है| जब वे य्ज्ञों- 
थायात्मक हैं, सहज रूप हैं तो उनकी उपासना का एक ही रूप हो सकता है, 
अपने चित्त को प्रज्ञोपायात्मक बनाना, सहज बनाना | अपने म॑ और वद्ध 
अद्वय स्थापित करना ओर यह सोचना कि में ही बुद्ध हूँ ।* ** अपने सन को 
दू तथागत के लिये प्रेरित कर दिन रात ग्रज्ञोपायात्मक मिथुन्परक सहज रूप 
में रहना चाहिये “४ यहीं प्रज्ञोगध सम्मावि का लक्ष्य हैं जिससे अनत्तर की 
सिद्धि होती है ।*? इसीलिये साधनमाला में साधक को सर्टेव वच्जात्मक स्वभाव 
को कामना करते दिखाया गया है| जब साधक वज्र स्वभाव धारण कर नेरात्य- 
ज्ञान से मुक्त होकर प्रज्ञोगायात्मक सहज रूप हो जाता हैं तब वह स्वतः वद्ध हो 


जाता है; 3४ निरंजन हो जाता है। स्वतः को ब॒द्ध मान कर क्रियाएँ करना 
अहंकार साधना है ।* ** 


७ 


ऐसी परिस्थिति कामचारी हो जाता है, कुछ भी कर सकता है 
क्योंकि वह स्वतः बुद्ध हैं, स्वामी हैं । उसका समस्त राग और द्ेष 
परावत होता हैं| योगाचार में ही इस कल्पना का विकास हो चुका 
ओर सिद्धों के समकालीन आचाय इन्द्रभूति जिस प्रकार ऐसे बद्धमय योगी को 
कामचारी१ 5” कहते हैँ उसी प्रकार अंग भी उसे कामचारी कहते हैं [* 5 
इसी को सिद्ध सहज रूप में 'रहना? कहते हैं जिसमें पाप और पुरुय नहीं व्याप्त 
होता ।१** किन्तु यह सब स्वतः को बुद्ध मान कर करना चाहिये, उसे वज्र 
वाक्य बोलना चाहिये, वज्सत्य के रूप म॑ रहना चाहिये। उस परिस्थिति में 
सत्य, गीत, वास, पृष्पमालादि भूषण, चमर, छुत्र आदि से अपनी पूजा भी करा 
सकता है, उपभोग कर सकता है। यदि वह यह स्मरण रखे कि सर्व बुद्धमय है 
तो वह सुगन्बि आदि में लिप्त आत्म-सन्तुष्ट रह सकता है, ब्रती, मुएडी, ग्रहस्थ, 
सेवक, राजा किसी भी रूप में वह स्थित रह सकता है ।**० किन्तु इसके लिये 
अनिवाय है कि वह प्रशोपाय समाधि के द्वारा अनुत्तर की सिद्धि कर ले और सहज 
स्वभाव को धारण कर ले । 
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सिद्ध-साहित्य 


इस प्रकार हम देखते हैं कि सिद्धों का तत्व-चिन्तन आचारोन्मुख है। 
वह शूज्यवाद की तटस्थता का निषेध कर विज्ञानवाद के योगचार की परम्परा 
अहण करता है और तथता या शूज्य की साधना तत्कालीन समस्त तान्त्रिक पद्धतियों 
की भाँति परम तत्व और उसकी शक्ति के अद्बय रूप में, सहज रूप में प्रज्ञोपाया- 
त्मक है, मि थुन-परक है । उपाय रूपी चित्त का शुन्य या नैरात्मा रूपी भगवती से 
योग, यही वह साधना है जिसकी पीठिका-स्वरूप सिद्धों के समस्त तत्व-चिन्तन 


ने, प्रशोपायात्मक रूप धारण किया है। अब हम उनकी साधना पर दृ्टिपात 
करेंगे । 








ख्‌ 
साधना-पद्धति (१) 


सिद्धों ने चूंकि चित्त को ही वज्जसत्व का रूप और भगवान माना था 

ओर साधक को वज्र स्वभाव ग्रहण करने का आदेश दिया था अतः उनको 

साधनापद्धति का केन्द्रविन्दु चित्त ही है जिसे वे संकल्पात्मक 

- साधना का मोहजाल से मुक्त कर सहज रूप में प्रतिष्ठित करना चाहते हैं। 

केन्द्र-विन्दु जब तक चित्त में सहज-बोधि नहीं जाम्रत होती तब तक वह 

बोधिचित्त चंचल रहता है और काल में प्रवेश कर जाता है। उसे दृढ़ 

(वुज्-रूप) करना अभीष्ट है।' इस चंचल संकल्पाभिनिविष्ट 

चित्त* की उपमा भुसुकुपा चूहे से देते हुए कहते हैं--अन्घेरी रात में चंचल 

उन्मुक्त मन रूपी मूषक स्वच्छुन्द विचरण करता है | यह चंचल मूषक रूपादि 

स्कन्धों का भक्षण कर विनष्ट हो जाता है और अम्ृत-तत्व को भी दूषित कर देता 

है| इस पवन सरीखे चंचल मूषक को योगी लोग मार कर गमनागमन से मुक्ति 

पाते हैं| जब इस मृषक का मुक्त विचरण समाप्त होता है तभी भव-बन्धन से योगी 

मुक्त हो जाता है [?* 

किस्तु यही मृषकरूपी संकल्पाभिनिविष्ट चित्त जत्र नेरात्मज्ञान के प्रति 

जाग्रत होकर उपाय से समन्वित हो जाता है तो वह बोधचित्त हो जाता है ओर 

उसे सिद्ध नलिनीवन में प्रवेश करने वाले गजेन्द्र की उपमा देते हैं जो ज्ञानामृत 
यान कर पंच-इन्द्रिय-विषयों का नायक कामचारी बन जाता है ।* 

सिद्धों ने बोधिचित्त के दो रूप बताये हैं | पहला है प्रशोपायात्मक मार्ग में 

प्रवृत्त होने के पूर्व, जो सम्बृत्त और स्पन्द रूप है और दूसरा प्रज्ञोपायात्मक मार्ग 

में प्रवृत्त होने के बाद, जो चित्त का वच्र-रूप है। 


हे 
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सिद्ध-साहित्य 


ड्सी को संधाभाषा में उलग्वाँसी शैली में ढेणढणपा बैल द्वारा 
प्रसव और गो के बन्ध्यात्व के रूपक में अ्रभिव्यक्त करते हैं।ञअ थांत जब हर 
बोविचित्त राय से संग नहीं करता तब तक वह बलद्‌ के« रूप में रहता है 
_+ उससे संसार उत्न्न होता रहता है। जब वह ज्ञान प्राप्त कर ख-सम या 
नेरात्मा रूप गाय हो जाता है तब वह संसार का उच्छेद कर बन्ध्या हो जाता है। 
बौधचित्त के पहले रूप को सांबृत स्पन्द रूप कहा गया है।५ इन तो रे 
विशेषणों को समझ लेना आवश्यक हैं। सम्बत सत्य परमार्थ' सत्य के न हु त 
भवज्ञान रूपी सत्य को कहते हैं ।* इस अवस्था में बोधिचित्त संसार-लिप्त ओर. 
सम्बृत रहता है। सन्द के अ्र्थ. 'चलनशील' हैं। सन्‍दः वास्तव में त्रि बे 
काश्मीरी शैवों का शब्द है।* और अभिनवगुप्त इससे मन की उस जा 
बोध कराते हैं जिसमें वह 'किंचिच्चलनशील? रहता है और नल 
हो ने के कारण उसमें नानात्व का आभास रहता है|" सिद्ध 'स्पन्दः शब्द का 
अथथ 'किंचिज्चलनशील” ही लेते हैं और क्योंकि चलनशील चित्त है उनका 
ताल भव-निमजित चित्त से है | अतः साम्बत सस्‍्पन्द रूप में भी बोधिचित्त में... 
थोड़ी सी चंचलता या भवचेतना रह जाती है जिनके कारण उसके च्युत होकर बह 
साधनास्खलित होने का भय रहता है । काणहपा ने स्पष्ट कहा है कि शुक्रद्वाकार क्‍ 
बिमल सलिल रूपी बोधिचित्त भी सूख जाता है यदि उसमें कालाग्नि पैठ जाय [६ 
_न्ठु इस साम्इृत स्पन्द शुक्रद्ववाकार चित्त को नैरात््यज्ञान रूपी रज से युक्त कर 
देने पर यही चित्त बज्र? हो जाता है।** इस प्रज्ञोपाय युगनद्ध के कारण इसको 
सहज-चित्त भी कहते हैं । जिओ 





_विज्ञानवाद में चित्त को भवजाल से मुक्त कर . करुणा से समन्वित कर 
साधना के लिये अग्रसर करने की प्रणाली को समु॒त्राद कहा जाता था | उसको 
वि ते साधना का महारम्भ, चित्त का महाउदय तथा साधक का 
बॉधिचित्त महाउत्साह कहते थे ।१* इस समुदित करुणा-समन्वित महा- 
समुत्पाद चित्त के लिये वे पृथ्वी, रज्नाकर, चिन्तामणि, नौका तथा मेघ 

रे आदि के रूपकों * * का प्रयोग करते थे जिसमें से कई अप्रस्तुत 
सिद्ध ने भी अपने चर्यापद में प्रयुक्त किये हैं ।* ६ किन्तु समुत्पाद की भावना. 
सिद्धों के साहित्य में इस रूप में नहीं आती । केवल एक स्थान पर चित्त-बृत्तियों 
के अस्त के बाद शीतल रजनी का उदय चित्रित है, वह रजनी प्रज्ञा या झ्ज्य की 
३६० 


| | ;' 
|] | । 
हि 
हे 
हि 
 । 
मा 
| का 
है आई, 
' ॥! 
| | 
हा | 
!) 
हू 
॥ 
प्‌ 
)] 
हे 
५ 
|] 
| 
हि 
हि 
| / 
। 0 
पर 
। 
।क्‍ गा 
। 
है 
| ४क्‍ 








साधना-पद्धति 


रजनी है, उसी को प्रज्ञाज्ञानामिषेक-दान का समय भी कहते हैं| उसी में कमल 
या महाउष्णीप कप्तल का विकास होता हैं |” इसी रात्रि के कारण बोधिचित्त 
की नवचन्द्र के रूप में कल्पना की गई है।** 

सिद्धों ने इस बोधिचित्त समुत्याद के लिये चार शब्द प्रयुक्त किये हैं । 
पहला है 'विशोधन? दूसरा हैं (हनन? | इन दोनों के पीछे एक तान्त्रिक परम्परा 
थी जैसा हम आगे देखेंगे | इनके अतिरिक्त कहीं कहीं 'स्थिरीकरणः** या 
इढ़ीकरणुः*? का भी प्रयोग है। स्थिरीकरण” तो चित्त की चपलता के कारण 
प्रयकत है । इस चंचलता का उल्लेख पहले किया जा चुका है। उसे दृढ़ भी 
इसीलये कहा गया है कि बोधिचित्त च्युत नहीं होता । 


किन्तु सिद्धों ने जिस शब्द क्रा विशेष प्रयोग किया है वह है 
विशोधन? । सरहपा इस चित्त को महासुख द्वारा शोधनी य बताते 
चित्त-विशोधन हैं ।* 5 तिल्‍लोपा भी चित्त को सहज ज्ञान से शोधित करने 
का उपदेश देते हे** और दोनों ही इसके द्वारा मोक्ष की 
सिद्धि बताते हैं । 
यह “विशोधन' शब्द वास्तव में रसायन शात्र और उस पर आधारित 
वज्रयान में प्रयुक्त प्राचीन परम्परागत शब्द है जो तान्त्रिक सम्प्रदायों में पारे के. 
विशोधन तथा उसके द्वारा काया के अजरत्व और अमरत्व की प्राप्ति के सन्दर्भ 
में प्रयुक्त होता था ।*" पिछले अध्यायों में हम देख चुके हैं कि रसेश्वर सम्प्र- 
दाय में अम्नक को पावंती का रज तथा पारे को शिव का शुक्र मानकर रस साधना 
की जाती थी और उससे अमर शरीर की प्राप्ति की कल्पना को जाती थी | 
रसेश्वर सम्प्रदाय की प्राचीनता के किसी निश्चित प्रमाण के अभाव में यह 
ना तो उचित न होगा कि सिद्धों ने यह कल्पना रसेश्वर सम्प्रदाय से ग्रहण 
की है, किन्तु धातुओं के विशोधन द्वारा अमरत्व या स्वर्ग की प्राप्ति को परम्परा, 
से ही यह शब्द सिद्धों ने तथा उनके समकालीन आचार्यों ने ग्रहण किया है, 
इसमें कोई सन्देह नहीं। कहीं कहीं तो उन रासायनिक प्रक्रियाओं का भी स्पष्ट : 
उल्लेख मिलता है जिनमें रस स्पश से ताम्र के स्वर्ण बनाने का या मधु तथा घृत , 
के रसायन रूप सेवन का विधान है ।** 
सिद्धों ने इसको दसरे अ्रथ में प्रयक्त किया है। बद्ध की तीन कायाओं में 


से परम्परागत सर्वमान्थ धर्मकाया धम-घातु से निमित होती है | घम्मघातु अजर, | 
बचृ8१ 

















सिद्ध-साहिल्‍ 


अमर तथा अक्षय है। मन को बुद्ध की धर्मकाया तथा सहजकाया में लीन होकर 


बुद्धल्व ग्रहण करने का उपदेश बराबर सिद्धों ने दिया है।** इस विशोधन 


प्रक्रिया से चित्त धर्मकाया में लीन हो जाता है, निःस्वभाव हो जाता है और उसे 
सहजकाया में अमरता प्राप्त हो जाती है। अमरता वास्तव में मरण का निषेध है 


ओर मरण केवल शून्यता के अज्ञान से होता है। शुन्यता के ज्ञान के परचात्‌ 
तो साधक जान जाता है कि न मरण है न उत्पत्ति, प्रतीत्य समुत्याद” के सिद्धान्त 


से सभी वस्तुएं निख्भाव हैं, नरात्म्य हैं। इसी ज्ञान के द्वारा*? घर्मघातु में . 


ग्रवेश करना ही अमरत्व है। अतः रसायन शास्त्र में घातुओं के परिशोधन को 
सिद्धों ने ब॒ुद्ध-काया के घातु परिशोधन के अर्थ में ग्रहण किया है। 

किन्तु यह परिशोधन की क्रिया बड़ी ही श्रान्तिपूर्ण है और जो इसे भल्ली 
भाँति नहीं जानता है वह नष्ट हो जाता है। इसीलिये सरहपा साधकों को चेता- 
बनी देते हुए कहते हैं कि ओ वत्सो इस रसरसायन का भेद तो पहले समझ लो। 
सब लोग तो उसे पढ़ते मात्र हैं उसका शोधन कोई भी नहीं जानता ।* ४ वास्तव 





में अजर अमर वह है जो जीवन का उपभोग करते हुए भी बद्ध नहीं होता! [है 


इसीलिये कारहपा कहते हैं कि जो सहज में अपने मन को निश्चल कर लेता है 


वह सिद्ध होता है और उसे जरामरण का भय नहीं रहता । महाऊुद्रा से संग ._ 


करने के लिये ऐसा ही रसायन सिद्ध समर्थ है ।* 


किन्तु लोकप्रचलित धातु कों स्वर्ण बनाने वाली रसायन साधना को सिद्ध. 


लोग त्याज्य समझते थे क्योंकि वास्तविक धातु तो धर्मकाया की धर्मधात॒ है । 
सीलिये सरहपा अपने चर्यापद में कहते हैं कि : 


लोक खवतः निर्वाण और भव की रचना करते हैं ओर उसमें बँघकर 
फिर दुखी होते हैं। जो नैरात्म्यज्ञान को जानता है वह मरण और जन्म में कोई 


अन्तर नहीं समझता | अतः वह अमर हो जाता है। जो जन्म और मरण की. 


आन्ति में पड़ा रहता है ऐसा योगी ही लौकिक स्वर्ण-सिद्धि के लिये रसायन शोष 


में पड़ा रहता है (१० वास्तव में यह तो नैरात्म्यज्ञान के रस द्वारा चित्त के विशो 
घन की प्रक्रिया है। यह नेरात्म्यज्ञान का रस बहुत रहस्यमय है। इसीलिये 


. सरहपा पुनः कहते हैं कि पुत्रों यह तो प्रशोपाय या सहज-तत्व रूपी विचित्र रस है. 


इसका वर्णन ही नहीं हो सकता [?+८ 


विशोधन के अतिरिक्त सिद्धों द्वारा प्रयुक्त वूसरा शब्द है हनन अर्थात्‌ 
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साधना-पद्ध ति 


मन का हनन्‌ | चयापदों की रूपक-प्रधान शैली में चित्त के हनन को चंचल 
मृषक के हनन्‌ तथा शतरंज की गोटी के हनन्‌ के रूपकों में 
चित्त का हनन व्यक्त किया गया हैं। झुसुकुपा इस चंचल चित्त रूपी मूषक 
को मारने का आदेश योगियों को देते हैं ताकि वे अवणा 

गवण? से मुक्ति पा सकें ।** कृष्णपा करुणारूपी पीटिका पर साधनारूपी 
शतरंज खेलते हुए, ठाकुर को मति द्वारा (वज्जीर द्वारा) पराजित करने का उल्लेख 
करते हैं ।? मति के अर्थ दीका में प्रज्ञापारमिता ज्ञान तथा ठाकुर का अर्थ 
चित्त बताया गया है। चित्त रूपी ठाकुर के मारे जाने का अ्रथ हैं चित्त का परि- 
निवांण में स्थित होना !।१* तिल्‍लोपा अपने दोहों में निवाण द्वारा चित्त का हनन 
कर उसे मारने का उपदेश देते हैँ [** जब वह मर जाता हैं तब वह पवन में 
लीन हो जाता हैं |" * महाझुद्रा की साधना के लिये इस चित्त का मारना और 
निमू ल कर देना अनिवार्य हैं [११ इस प्रसंग में मारने या हनन्‌ करने का भो 
एक परम्परागत रासायनिक अथ ही है। 

रसेश्वर सम्प्रदाय में परम्परागत रासायनिक प्रक्रियाओं के आधार पर 
मन को पारद्‌ की संज्ञा दी गई थी। वह चंचल है। उसे बद्ध कर उस को मृत कर 
दिया जाता था और विशोधन की प्रक्रिया से स्थिर और निश्चल हो जाने वाले 
पारे को मूछित, और शुद्ध पारा कहते थे ओर ठब्र उसका अश्नक से संयोग 
कराया जाता था जो गौरी का रज हैं [१४ इस पारे के हनन और विशोधन में 
पवन विशेष साधन था। पवन म॑ लीन बद्ध-पारा मनुष्य साथक को उड़ने की शक्ति 
दे देता था। सिद्धों ने भी मृत चित्त की पवन में लीन. होने की बात कही है 
जिससे उनका अ्रथ वद्र चित्त को कमल तक ले जाने वाली इवास-प्रक्रिया से हैं| 
तथा मृत्यु का विकल्प करने वाले इस चित्त को खेचरी पद मरी याप्त हो जाता 
है। बोद्ध अष्ट महासिद्धियों में मी रसरसायन के बाद ही खेचरी की गशना की 
गई हैं। इससे स्पष्ट. हैं कि चित्त के हनन से भी खिद्धों का ताल रसायनिक 
प्रक्रिया म॑ं वशित पारे के रझूयक से चित को हृठयोग से प्रदत्त करना है | 

पुरानी बौद्ध परमरा में इसी प्रक्रिया को अमनस्कार, या अमनसिकार 

क्‍ घना कहते थे। सिद्धों ने इस शब्द को भी अपनाया है. 
| आर उसका प्रदुर प्रयोग किया हैं। प्रदुद्ध साधक को उन्होंने 
स्वत: को भवरंजन अमनसिकार”? मानने का उपदेश दिया है |९६ * 
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....._ इस अमनस्कार साधना का योगाचार में ही विधान मिलता है। असंग 
के महायान-संत्नालंकार में ही अमनसिकार प्रणाली का विवेचन है।*० इस _ 
ग्रमनसिकार की व्यःख्या करते हुए हरिभद्र कहते हैं कि यह बोघिसत्व मन का 
स्वभाव है ।१८ अमनस्कार के अ्रथ वास्तव में “मनस्कार” का विरोधी स्वभाव है। 
मनस्कार की कल्पना महायानी सम्प्रदायों में इस प्रकार विकसित हुई है | सर्वास्ति- . 
वादी मनस्कार को दशभूमिक चैत्त धर्मों में से एक मानते थे जिसका श्रथ था 
सांसारिक कार्यों में प्रवृत्त होना ।** विज्ञानवादियों ने इसे व्यापक चैतत धर्मों में 
से प्रमुखतम तथा सर्वप्रथम माना और वह केवल एक प्रवृत्ति न रह कर मन की 
सभी वृत्तियों को परिचालित करने वाली मूल प्रब्नत्ति के रूप में स्वीकार की. 
गई ।*" अतः अमनसिकार साधना का उपदेश दिया गया जिसके द्वारा वह उस 
मूल मनस्कार बृत्ति से छुटकारा पा जाता है जो पंचस्कन्धादि चित्त के विकार रूपी 
संसार में बोघिसत्वों की प्रवृत्त करती है। 

सिद्धों के टीकाकार भी इसकी अमन संज्ञा देते हैं और इसकी व्याख्या 
“न मनसिक्रियते इति अमनसिकारः” इस प्रकार कहते हैं |? 'सरहपा भी इस मन. 
को अमन? करने का उपदेश देते हैं और सहज स्वभाव में स्थित करने का... 
उपदेश देते हैं ।* ९ ग 

केन्तु यह अमनस्कार की साधना केवल निषेधात्मक साधना नहीं थी। 
इसके बाद साधक विरक्त नहीं होता था। वह फिर भी विषयों में रमता थां, 
समस्त कार्यों में भाग लेता था किन्तु विशुद्ध मन से । इसके लिये वे प्रख्यात 
परम्परागत जल ओर कमल की उपमा देते थे | सरहपा कहते हैं कि विषयों में 
रमण करते हुए भी विषयों में लिप्त न हो जैसे उत्पल जलतरंगों पर विकसित 


: होता है किन्तु जल से निलिप्त रहता है ।* ९ 


वास्तव में सिद्धों के मार्ग में कहीं मी सन की बृत्तियों को सर्वथा निमूल 
कर वैराग्ययुक्त निद्वत्तिमय साधना का उपदेश नहीं है | वे जीवन को ज्यों का तो. 
स्वीकार करना चाहते थे ओर राग का शुद्ध रूप पहचानने का 


राग और. -आग्रह करते थे । इसीलिये उन्होंने सांसारिक राग का तो परि- 


महाराग त्याग करने का उपदेश दिया ही है किन्तु निवृत्तिमूलक, निषे- 
धात्मक, निराशावादी विराग को भी बन्धन का कारण बता कर 


उसके भी परित्याग का उपदेश दिया है [१९ इस प्रकार सांसारिक राग कार ५... 
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परित्याग कर और विराग का भी परित्वाग कर उस राग का स्वरूप पहचानना 
चाहिये जो मोक्ष का कारण है| वह राय उस तरुणी महाम॒द्रा ज्ञानरूपी प्रज्ञा के 
प्रति स्‍्मेह के रूप में है, उसके बिना इस जन्म में तो बोधि की उपलब्धि 
नहीं दो सकती और न बोधिचित् को साधना हो सकती है |? क्योंकि बोधिचित्त 
तो शून्यता और करुण। के अद्वव से सिद्ध होता हैं और राग ही करुणा है |** 
यदि राग नहीं रहा तो केवल शूज्वताज्ञान कुछ नहीं कर सकता | संबोधि का 
वास्तविक लक्षण तो महाराग ही है |? राग करुणा का प्रतीक होने से बच्न है, 
उपाय है और महासुद्रा की साधना उसके बिना सम्पन्न नहीं हो सकती |९५ 
चूँकि राग करुणा का प्रतोक हैं और शूत्यता से संग करने के लिये उन्मुख है 
अतः उसे वद्र राग कहा गया है |? जो वच्न स्वभाव धारण कर लेता है, उसे 
यही वज्र राग ( महाउ॒द्रा के प्रति अनुरक्त होने से महाराग ) बन्धन से मुक्त कर 
देता है, यद्यपि यही राग सांसारिक बुद्धि से ग्रहण किये जाने पर बन्धन का कारण 
होता है। इस प्रकार राग को छिद्धों ने राग द्वारा ही परिशमित करने का प्रयास 
किया था। यददी उनके जीवन-दर्शन की मूल मित्ति थी ।४* 


किन्तु इस महारागयुक्त सहज-बोधि का समुत्याद गुर द्वारा प्रदत्त ज्ञान के 
बिना असम्भव है। इसीलिये सिद्धों की साधना पद्धति में समस्त तान्त्रिक 
पद्धतियों की ही भाँति गुरु का अद्भुत महत्व है | गुरु के 
गुरु प्रति अपनी अटल भक्ति का प्रमाण सिद्धों ने कई प्रकार से 
दिया है | तिलोपा कहते हैं कि समस्त लोक तथा पंडितों के 
लिये भी परमतत्व अगम अगोचर है। किन्तु गुरु के प्रसन्न होने पर कौन ऐसी 
वस्तु है जो अगम रह जाय ।** आगमन तथा नियमन से रहित 'तथता” केवल 
गुरु के ही उपदेश से हृदय में प्रविष्ट हो सकती है ।*3 
सरहपा भी सद्गुरु के वचनों से ही परम गुह्य सत्य का स्कुट रूप से 
प्रतिभासित होना मानते हैं |५* वह परम तत्व इस प्रकार नहीं दीख पड़ता किन्तु 
केवल एक गुरु ऐसे हैं जो उसे प्रदर्शित कराते हैं [४* साधक तो मूर्ख बालक 
के समान है जो जगतप्रवाह में बहता चला जा रहा है किन्तु यदि गुरु के वचन 
हृदय में प्रवेश कर जाय॑ तो निश्चित रूव से साधक को इष्ठ हस्तगत हो जाता 
है ।५5 जहाँ इन्द्रियाँ अपना धर्म छोड़ कर प्रज्ञोपाय में विलयित हो जाती हैं 
उस सहज तनु, उस महासुखकाया का भेद गुरु से ही पूछ कर स्पब्ट जाना जा 
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सकता है ।*» केवल गुरु के बचनों से ही सत्य पर प्रत्यय किया जा सकता 
है [5 यही नही साधना पद्धति में भी गुरु की सहायता अनिवार्य है। गुरु द्वारा 
प्रदत्त बोध से ही चित्त का निरोध और पवन का श्वास निरोध होता है ४९ 
गुरु के उपदेश से ही साधक अजर और अमर हो जाता है ।** विरते ही यह _ 
भेद जानते हैं कि गुरु के उपदेशों से ही पुण्यों की प्राप्ति होती है ।* * वास्तव में 
सद्गुरु के वचन तो भवसागर के पार उतारने वाली नौचझा के पतवार है जिन्हें 
धारण कर साधना प्रारम्भ की जाती है ।१९ 
शबरपा अपनी रूपक शैली में शुरू के वचनों को धनुष मानते हैं जिस 
पर उन्होंने अपने बोधिचित्त रूपी वाणु का सन्धान कर एक ही बार में भव और 
निवांण दोनों को वेध दिया है ।** लुइंपा भी समस्त ज्ञान की गुरु से ही प्राप्त 
बताते हैं ।१९ कारहपा भी वज़रूपी कुठार से भवरूपी दक्ष का उन्मूलन करने का 
लेते हें |* रे 


सिद्धों के उपरोक्त कथनों का विश्लेषण करने पर हम पाते हैं कि गुरु के... 
महत्व के निम्नलिखित कारण हैं 
के, गुरु जगतप्रवाह में बहते साधक को निरुद्ध कर लेता है । 
ख., जो तत्व शिष्य अपनी अज्ञानता के कारण नहीं ग्रहणु कर पाता वह 
गुरु की प्रसन्नता से सहज में ही प्रात्त हो जाता है। 
ग. साधना में गुरु के वचन पतवार के समान रहते हैं। वह शिष्य की _ 
साधना का निर्देशन करता रहता है। 
इन्हीं कारणों से सिद्धों ने गुरुका नाम सदैव बड़े आदर से लिया है। 
वरगुरुपाद” * * या “श्री गुरुनाथ!*४ का प्रयोग तो मिलता ही है, सरहपा एक. 





स्थान पर गुरु को तथागत वज्घर बताते हैं [८ अतः शिष्य को उनके चरणों 


की आराधना करनी चाहिये** और उनके प्रति अग्ल भक्ति रखनी चाहिये । 
गुरु के सामने मुस्ध बालक की भांति सरल चित्त से रहना चाहिये तभी स 
उल्लास की अनुभूति होती है ।४९ _ 
सिद्धों में गुरु के प्रति यह अटल भक्ति तान्त्रिक होने ही के नाते थी, 
बौद्ध होने के नाते नहीं । क्योंकि बोद्धों में संघ को महत्व दिया गया था । गुरु की... 
इतना महत्व. नहीं मिला था। कहा जाता है कि एक बार बुद्ध से किसी ने पूछा 
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कि आपका गुरु कौन है तो उन्होंने उत्तर दिया था मैंने सब्रको पराभूत कर लिया 
है, में स्वावेद्‌ हूँ, सब धर्मों में निलिम्त हूँ, सब का मैंने परित्याग किया है, मेरी 
समस्त तृष्णाओं का क्षय हो चुका है। किन्तु यह सब मेरे निजो अभिज्ञान का 
फल हैं, इसम किसी के उपदेश का क्‍्या। मेरा गुर कौन है १?” 

केन्तु ज्यों ज्यों महायानी परम्परा में बोद्द धम तकशीलता छोड़ कर 
साधना ओर अनुभूति-परक होता गया त्यों त्यों बोद्ध धर्म में गुर का महत्व बढ़ता 
गया | समस्त तान्त्रिक साथनाओं म॑ गुरु का विशेष महत्व हैं क्योंकि तन्‍्त्र, योग 
तथा अनुष्ठानों को विशेष महत्व देते हैँ। ये योग ओर अनुष्ठान दरूह तथा 
अगसम्य हैं ओर अज्ञानी व्यक्ति इनकी साधना नहीं कर सकता | साधना की इस 
टुरूहता के अतिरिक्त गुरु को महत्ता में इस अद्मुत बद्धि का एक दूसरा रहस्य 
भी है। तन्त्र-सम्पदाय नये सम्प्रदाय थे और उनके प्रवर्तक अधिकांश या तो 
अत्राक्मण थे या ऐसे ब्राह्मण जो कर्मकराण्डी बेंदिक ब्राह्मणों द्वारा हेय समझे जाते 
थे | अतः अपनी स्थिति सुहृढु बनाने के लिये ओर अपने प्रतिद्वन्दी वैदिक ब्राह्मण 
आतचार्यों को पराजित करने के लिये उन्होंने अपने सम्प्रदाय और अपने शिष्यों 
का समुचित संगठन करना चाहा होगा जो शुरु के ग्रति अदृट श्रद्धा के बिना 
असम्भव है। यह प्रतिद्दन्द्रित कभी कभी जातीय और कभी कभी स्थानीय 
आधार पर चलती होगी । यही कारण है कि तन्त्र कई क्रान्ताश्रों?* में विभाजित 
थे ओर कहीं कहीं तन्‍त्रों में इस प्रकार के भी निर्णय मिलते हैं कि कहाँ के गुरु 
श्रेष्ठ होते हैं ।”* उस प्रदेश के अतिरिक्त प्रदेशों के गुर द्वितीय अथवा 
तृतीय श्रेणी के बताए गए हैं | 

बोद्धों में ज्यों-ज्यों तान्त्रिक प्रद्त्तियों का प्रवेश होता गया त्वों त्यों गुरुओं 
का महत्व बढ़ता गया | साधना की प्रमुखता के साथ साथ साधना के निर्देशक 
गुरु का महत्व बढ़ना स्वाभाविक हैं| अनंगवज्ज ने तो गुरु की महत्ता का कारण 
यह बताया है कि वे साम्नाय होते थे अथांत्‌ विभिन्न आम्नायों का भेद जानते थे 
ओर अपने आम्नाय में शिष्य को दीक्षित कर वे उसे निर्वाण और भव दोनों से 
विमुक्त कर प्रज्ञोपायात्मक सहज सख में प्रतिष्ठित कर देते थे । वबसघातल पर यह 
तत्व केवल गुर जानता हैं| अतः सिद्धि के लिये उसकी उपासना करनी आव- 
श्यक्‌ हैं ।?* इसलिये तत्व-रत्न वही प्राप्त करते हैं जो आम्नाय म॑ दीक्षित होकर 
वज्जाचार्यो' की उपासना करते हैं |४* गुल्यच-समाज-तन्त्र में तो प्रत्येक तथागत का 
भी एक वज्राचार्य बताया गया है और वो तथागत उसकी पूजा करते हैं [९६ 
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सिद्ध साहित्य 


क्योंकि तथागत तो केवल बुद्ध हैं जब कि गुरु बुद्ध भी है, संघ भी है; धर्म भी 


है ।*४ इसीलिये आर्यदेव ने उसकी छाया का उल्लंघन भी वर्जित ठहराया है| ५५ 


ऐसे गुरु के प्रति श्रद्धा आवश्यक है क्योंकि जैसे जलमणि मलिन जल को भी 
स्वच्छ कर देती है उसी प्रकार गुरु के प्रति श्रद्धा-रूपी मणि भी चित्त को विशुद्ध 
कर देती है।”* इस प्रकार यह चित्त-विशुद्धि बिना शुरु के असम्भव है और 
इसीलिये गुरु का इतना महत्व है । द 
.. किन्तु इसके साथ ही साथ सिद्ध स्पष्ट संकेत करते हैं कि गुरु वही होना 
चाहिये जो सहज साधना में निष्णात हो या अनंगवज् के शब्दों में प्रशोपायोप- 
देशक हो, अन्यथा गुरु और शिष्य दोनों की वैसी परिस्थिति होगी जैसे श्रन्धा 
अन्धे को खींचता है और दोनों कूप में जा गिरते हैं |+० 


शिष्यों अथवा साधकों की विभिन्न अवस्थाएं' बताई गई हैं और उन्हीं के 


अनुसार साधनाओं का विधान गुरु करता-था इसकी ओर हम पहले संकेत कर. 


जुके हैं| इस विभिन्न क्रमिक अवस्थाओं की ओर पूरीतान्निक . द 
वाह्य अनुष्ठान परंपरा का ध्यान था । वैष्णव संहिताओं में ही पूरी साधना ३ 
पद्धति को चार पादों या चरणों में विभाजित किया गया था, 
ज्ञान, योग, क्रिया तथा चर्या | बज्रयान में कुछ क्रमान्तर से ये ही चारों पद्धतियाँ 
मिलती हैं और उन्हीं के आधार पर वज्र्यान की प्रमुख शाखाएं परिकल्पित की 
गई हैं |+* ह क्‍ 
हिन्दी के कुछ विद्वानों का यह विचार है कि 'सिद्धों ने इस समस्त क्रिया 
ओर चर्यासाधना के मन्त्र, तन्त्र, देवपूजा आदि का प्रबल विरोध कर केवल सहज 
जीवन-पद्धति पर विशेष आग्रह किया | सिद्ध समस्त वाह्म अनुष्ठानों में एकदम 
विश्वास नहीं करते थे, . .और किसी प्रकार की पूजा अर्चा में विश्वास नहीं करते 
थे !!5* कुछ विद्वान सहजयान की परवतीं अवस्था में उसमें तन्त्र मन्त्र का प्रवेश 
मानते हैं और सरहपा को इन सभी 'पाखरडों' का विरोधी मानते हैं ।-३ उनके क्‍ 
इस मत का आधार दोहाकोष में स्थान-स्थान पर की गई मन्त्र-तन्त्र, देवता, पूजा . 
आदि को कठोर आलोचना है जो सरहपा, तिलोपा तथा कारशहपा में एक समान 
मिलती है ।९५ किन्तु उस समय सिद्धों की साम्प्रदायिक परिस्थिति और तान्त्रिक 
सम्पदायों को अतान्त्रिक सम्प्रदायों और एक तान्त्रिक सम्प्रदाय की दूसरे तान्त्रिक.._ 
सम्प्दायों से जो द्विविध प्रतिद्वन्द्रित चल रही थी उसकी पृष्ठभूमि में देखने से 


हद 





साधना-पद्धति 


यह आलोचना सिद्धान्ततः सभी देवताओं, मन्त्रों, मएडल-चक्रों और तन्‍्त्रों की 
आलोचना न होकर अपने देवता, मंत्र, मएडल-चक्र और तन्‍त्रों को उचित 
प्रमाणित करने के लिये दूसरे सम्प्रदायों के देवता, मंत्र, मएडल-चक्र और तन्‍्त्रों- 
की आलोचना सिद्ध द्ोती है." जिस पर हम आगे विस्तार से विचार करेंगे । ; 

इसका एक पहलू ओर है। सिद्धों की पद्धति प्रशोपाय योग की पद्धति थी. 
अतः वे वाह्य पद्धतियों के बौद्ध रूप को बहुत सीमा तक स्वीकार करते हुए भी 
अन्तर्साधना या चित्त साधना पर विशेष बल देते ये | इसीलिये उन्होंने तत्वज्ञान 
के बिना की जाने वाली क्रिया और चर्या को निष्फल ठहराया हैं ।१९ किन्तु उस 
का सव था निषेध-परक अर्थ नहीं लिया जा सकता क्योंकि न केवल सिद्ध वरन्‌ . 
अन्य तान्त्रिक आचायों ने भी सांकेतिक अर्थ से विद्ीन अपनी पद्धति के अनु- 
प्ठानों का भी उतना ही विरोध किया है जितना अन्य सम्पदायों के अनुष्ठानों का। 
तन्जों में एक स्थान पर कहा गया है कि यदि केवल मद्यपान से सुक्ति मिल जाती 
तो सभी मद्यपी मुक्त हो जाते | यदि केवल स्त्री संग से मुक्ति मिलती तो संसार 
में कोन है जो मुक्ति से बच जाता | तन्‍त्रों का पथ इतना सरल नहीं है | वह 
खड्गघार पर चलने के समान है ।** 

जत्र वे अनुष्ठानों का विरोध करते थे तव उनका तालय॑ प्रज्ञोपाय की 

चेतना से रहित वाह्मः अनुष्ठानों से था क्योंकि प्रज्ञोपाययुक्त नेरात्म-स्वभाव के 
अनुष्ठान तो वाह्य रहे ही नहीं | यह तक हमें सरहपा के दोहाकोष की अद्वयवच्र 
द्वारा की गई टीका में कई जगह मिलता है। अद्वयवज्र ने ही अपने प्रन्थों में 
अन्यत्र इन वाह्म अनुष्ठानों के पक्ष में काफ़ी तक दिये हैं | एक स्थान पर उन्होंने! 
लिखा है कि यद्यपि अन्ततोगत्वा शुभ तथा अशुभ में कोई अन्तर नहों, फिर मी 
शुभ अनुष्ठान सुखद ही होते हैं जैसे जल में बिम्बित चन्द्र सुखद ही होता है, 
दुखद नहीं । अन्य स्थान पर उन्मत्त ब्रती के लिये भी उन्होंने आदि कर्मों का 
विधान किया है और यदि कोई यह तक दे कि संसार नश्वर है, वाह्य अनुष्ठान 
व्यर्थ हैं तो उसका यह तक नास्तिक चार्वाक मत के अन्तर्गत आयेगा, वज्र्यान के 
अन्तगंत नहीं [75 

किन्तु इसके विरुद्ध यह तर्क प्रस्तुत किया जा सकता है कि संभव है 
सरहपा का यह तक न रहा हो, यह तक टीकाकार का है जो सरहपा के बाद हुआ 
जनत्न सहजयान में मन्त्र तन्‍्त्र फिर अपना लिये गये हों | + किन्तु हमें कई स्थानों 
पर सरहपा के ही दोहों में वाह्मय अनुष्ठानों का संकेत मिलता है और वाह्य प्रमाण 
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सिद्ध-साहित्य 


तो इस बान के यथेष्ट मिलते हैं कि सरहपा तथा सिद्धों की पूरी परम्परा मन्त्र 
तन्त्र में निष्णात थी | पहले हम वाह्म प्रमाणों पर विचार करेंगे | 
है पंच तथागत तथा उनके पाँच कुलों से उद्भूत अगशित बौद्ध देवी 
देवताश्रों के पूजन ग्रादि की विधियों के कुछ संग्रह साधनमाला में हैं। उनमें से . 
बहुत सी साधनाएँ ऐसी हैं जिनके सिद्धों के द्वारा रचित होने का उल्लेख मिलता 
है। यदि हम उनमें से उन सिद्धों की गणना न भी करें जिनकी रचनाएँ दो 
कोष और चर्यापद में नहीं मिलती हैं तो भी कई महत्वपूर्ण सिद्ध हैं जिनकी 
साधनाएँ उस संग्रह में पराप्य हैं । 

स्वतः सरहपा के नाम की दो साधनाएँ '“त्रेल्लोक्यवर्शंकर लोकेश्वर के... 
प्रति मिलती हैं | उनमें से पहलीं तो उनके द्वारा रचित बताई गई हैं" और 
दूसरी उनके द्वारा ओडियान क्रम में अवतरित बताई गई है ।** ये साधनाएं 
वास्तव में सरहपा द्वारा ही रचित हैं, इसका कोई प्रमाण नहीं मिलता लेकिन यह 
साधना सरहपा ही के नाम की है इसका कोई कारण तो होगा ही | 

शबरपा कृत सित कुरुकुल्ला साधना * प्राप्त होती है जिसमें सिद्ध शबरपा 
का एक दोहा भी प्राप्त है।* * इसी प्रकार विरुपाक्ष कृत एक . साधना महाकाल 
के प्रति मिलती है? कुक्कुरीपा महामाया साघन*४< के लेखक हैं और ; 
अनुश्रुतियों के अनुसार वे महामाया तन्त्र के प्रवतेक भी थे। इसी प्रकार कृष्ण- 
पाद द्वारा कृत कुरुकुल्ला साधना प्राप्त है जिसमें सर्पों के विष-मोचन का भी 
साधन बताया गया है ।* * कोंकणुपा की एक साधना में शव पर आसीन होकर 
मन्त्र जाप का विस्तृत विधान मिलता है ।** यदि हम इन साधनाओ्रों को इन 
सिद्धों द्वारा रचित न भी मानें तो ये उनके आम्नाय से सम्बन्धित थीं इसमें संदेह 
नहीं किया जा सकता | 

वाह्य अनुष्ठानों की दृष्टि से अगर हम इन साधनाओं का परीक्षण करें 
तो कया है जो हमें इन साधनाओं में नहीं मिलता है | देवी देवताओं के मयो- 
त्पादक विचित्र रूप, वेशभूषा, वाहन, मुद्राएं और विन्यास, पूजा का समय-निर्णय, 
तान्त्रिक चक्र रेखाएँ, और मन्त्र, धूपदीप, नैवेद्य, होम, मन्त्र जाप, तन्त्र, मुद्रा 
शव और कपाल साधनाएं, जादू टोना, छोटे-छोटे चमत्कार, और षटकर्म सभी 
का उल्लेख इन साधनाओं में है । 

अब हम आन्तरिक प्रमांणों पर विचार करेंगे। जहाँ तक पंच तथागत 
ओर उनकी पूजा का उल्लेख है हम देख चुके हैं कि दोहों में बुद्ध आराहिअ 
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साधना-पद्धति 


अविश्वल चित्ते? ऐसा स्पष्ट उल्लेख मिलता है [*5 इन पंच तथागत, उनकी 
शक्तियों और कुलों की समस्त कल्पना सिद्धों को मान्य थी और वे इनके अति- 
रिक्त अन्य देवताश्रों का निषेध करते थे | दोहों की टीका मे अष्ट-साइलिका का 
वह आदेश किया गया हैं जिसम॑ अन्य देवताओं को धूपदीय प्॒ष्प देने का 


निषेघ हैं ओर केवल ब॒द्ध की पूजा का विधान है ।** अगले दोहों की टीका में 
तथागत को अद्वय प्रज्ञोगायात्मक ज्ञान का रूप बताया गया है [९ किन्तु अद्य 


/# /0]/7 


को स्थिति सिद्धाम्नाव में घुनन कम्पन आदि कियाओं में भो मानते थे | ऐसा हम 


सरहपा की साधना में देख चुके हैं | शवरपा की साधना में वर्णित व॑ बीजाज्षर का 
सिद्धों के दोहों में स्पष्ट उल्लेख है । एवंकार को बीज बताते हैं जिसे ग्रहण कर सुरत 
वोर साथक कुसुमित अरविन्द ऊष्णीष कमल में मधुकर रूप से प्रवेश कर मकरन्द 
सहजानन्द का पान करता हैं [९5 इस एवंकार को जो जान लेता हैं वह सकल 
अशेष को जान लेता है ।*?* इस “एवं! को हेवज्र तन्त्र में प्रजोपाय, युगनद्ध, 
अद्य का अक्षर प्रतीक माना गया है। एकार के मध्य जो वकार प्रतिष्ठित है वह 
सबसुखों का आलय हैं। +“ * क्योंकि यह ए प्राता, प्रज्ञा, कमल, भगवती है और 
व॑ पिता, उपाय, करुणा, कुलिश और भगवान है [१९० एवं रूपी दीज को ग्रहण 
करने के अर्थ ही हैं कि योग के समय इन दोनों अक्षरों पर ध्यान केन्द्रित कर या 
उनका जप करते हुए. पवन का निरोध करना चाहिये । योगसाथना में सभी 
सम्प्रदायों में इन तन्त्रान्लरों का विशेष महत्व रहा है और प्रत्येक चक्र की 
पाँखुरियों पर ये तन्त्राह्ञर स्थापित किये गये थे। दोहों में भी हमें अवधूती पर 
अक्षुर की स्थापना मिलती हैं |+९० 
यद्यपि इन अक्षरों के मन्त्र रूप जप करने में कई लिद्वियाँ बताई गई हैं 
किन्तु यह अच्छी तरह ध्यान रखना चाहिये कि केवल योग में चित्त बृत्ति को 
हृह रखने तथा शून्यताज्ञान और वच्रस्वभमाव से समन्वित बोधिचित्त का समुत्याद 
करने के लिये ही इनका जय साथक है। ये मन्त्रादि स्वतः प्रसुख साधन नहीं है । 
योग के सहायक साधन हँ। इस प्रकार के वाह्य अनुष्ठानों से आन्तरिक 
साधना में सहायता लेने की पर्परा योगाचार से ही चली आ रही हैं । योगाचार 
में श्वास प्रक्रिय॒ के समय अहन शब्द के जाय का महत्व था क्योंकि अहंन्‌ 
त्रिरल का प्रतीक था। अर धर्म का, र वुद्ध का ओर हन्‌ संघ का | इस प्रकार के 
बीजाक्षरों को वे सह गहन! कहते थे |१?६ इन अक्वरों को मन में घारण करके 
वे विस्तार का ध्यान करते थे अर्थात्‌ मुलाधार से हृदय तक के आन्तरिक विस्तार 
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का, जिनमें चक्र स्थित हैं ।!९० फिर इस ध्यान को और भी केन्द्रित करने के 
लिये वे मोम समिधाओ्रों का उपयोग करते थे। एक समिधा मोम में गाड़ कर 
जला दी जाती थी। जब एक मोम समिधा जलती होती थी तब तक वे ध्यान 
'करते जाते थे और एक समिधा के बुझते ही उनके मन में प्रथम महाभूत का 
उदय होता था। इस प्रकार ५ समिधाश्रों के बाद पाँचों महाभूत उदित होते ये 
और पंचविध सुख की प्राप्ति होती थी ।*5 मोमदीपों की ही भाँति, पथ्वी 
"कषिण, आपो कषिण, अग्नि कषिण, वायु कषिण, सभी कषिणों का समवेत 
अबन्ध, नील, पीत, रक्त, श्वेत कषिण, क्षिति कषिण और ज्योति कषिण का 
अयोग होता था। अतः आनन्‍्तरिक साधनाश्रों पर विशेष ध्यान रखते हुए भी वाद्य 
अनुष्ठानों का प्रयोग सिद्धों को विज्ञानवादी परम्परा से ही प्राप्त हुआ था, इसी 
कारण वे क्रियाचर्यांदि के उस रूप का बहिष्कार करते थे जो केवल वाह्न 
अनुष्ठानात्मक हो और आन्तरिक साधनाओं का सहायक न हो |. 


इस प्रकार सिद्धों ने क्रिया और चर्या का आन्तरिक साधनाओं से अभेद 
स्थापित कर दिया था। चर्या का तो एक विशेष अ्रर्थ सिद्ध सम्बन्धी अनुश्रुतियों 
में प्रात्त होता है। कहा यह जाता है कि इन सिद्धों की दैनिक _ 
चर्या सम्भवतः उनकी जीविका या उस जाति की जीविका से 
सम्बद्ध होती थी जिससे कि वे आये हैं। अनुमान किया गया 
है कि लुईपा मछली पकड़ते थे, तैलोपा तिलों से तेल निकालते थे ।*९$ 
तन्तिपा जुलाहे थे । सिद्ध होने के उपरान्त भी इन्होंने अपनी चर्या नहीं छोड़ी 
केवल उसका अध्यात्म-परक अथ दे दिया। शून्यताज्ञान की प्राप्ति को किस प्रकार. 
रुई धुनने के रूपक में व्यक्त किया गया है यह हम देख चुके हैं |।**" कौन 
जानता है कि जैसे कबीर करचघे पर बैठ कर ताना बाना बुनते हुए. 'फीनी भीनी 
बीनी रे चदरिया? के रूपक से श्रात्म-शान का उपदेश देते थे, वेसे ही ये सिद्ध 
भी श्रपनी अपनी दिनचर्याओं को नेरात्म्य-ज्ञान का अनुष्ठान बना चुके हों | * 

वास्तव में इसके पीछे वही सामाजिक परिस्थिति, जातिगत संघ रहा 
होगा जिसमें वे ब्राह्मण जो निम्न-बर्ग के श्रमिकों की वृत्ति अपना चुके थे, उन 
ब्राह्मणों द्वारा तिरस्कत किये जा रहे थे जो केवल कर्मकाएड पर निर्भर थे | इन 
नयी दृत्तियों वाले ब्राह्मणों तथा उनके साथ अन्य नई श्रमिक जातियों ने नये. 
- तान्त्रिक सम्प्रदाय अपनाये ।( ** और उनके नये प्रकार के अध्यात्म में आन्त- 
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रिक और बाह्य, दिव्य और भौतिक तथा साधना और श्रम में एक समन्वय 
मिलता है। वे अपने श्रम को भी सम्मान की दृष्टि से देखते होंगे ओर अनुदार 
कमकांडी ब्राह्मणों को समुचित उत्तर देने के लिये उस श्रम की मी अध्यात्म 
परक व्याख्या करते रहे होंगे | द 

श्रम को एक लय और गठन देने के लिये संगीत का सदैव विशेष महत्व 
रहा है| इन वाद्य अनुष्ठानों के साथ-साथ गीत का विद्रान बराबर योगाचार में 
भी मिलता हैं। माण ( ध्यान ) की एकाग्रता के लिये साधक को महामैन्री- 
गीतिका का गान करना चाहिये ।* १३ उिद्धों की साघना में भी इनको गीतिकाएँ 
कहते हैं। कुक्कुरीपाद के महामाया साधन में एक वज्रगीति का उल्लेख है जो 
जत्य के साथ साधना में गाई जानी चाहिये |* ** इसी मकार क्रिया-सम्रुच्चय में 
वज़ाचार्य द्वारा प्रगीत एक महासमय गीतिका दी गई है जिसमें ५ दोहे हैं और 
पाँचों द्वारा नेरात्म्म-योगिनी, लोचना, मामाक्षी, पण्ड्रा तथा तारा के आह्वान का 
विधान है [७ इन वज्जगीतिकाओं म॑ चर्या तथा वाह्य अनुष्ठानों के आन्तरिक 
आध्यात्मिक श्र्यों की व्याख्या रहती थी अतः चर्यादिक में इन गीतियों और 
यदों के गाने का विधान था ।+ ४ द 


इस प्रकार ये वाह्य अनुष्ठान और आन्‍न्तरिक साधनाएँ इतनी घुलमिल 

गई थीं कि यह कह सकना असम्भव है कि यह विशुद्ध वाह्य अनुष्ठान है और 

यह शुद्ध आन्तरिक योगन-पद्धति | किन्तु एक अनुष्ठान का 

कुदष्टिनिघोत उल्लेख सरहपा केदोहों में मिलता है जो बोधचित्त समुत्पाद 

ओर साधक को इस गुद्य मार्ग में दीक्षित करने की विधि 

रूप में सम्पन्न होता था | वह है कुद्ृष्टि-निर्धात । सरहपा मू्खे साधक को चित्त 

द्वारा चित्त का निरीक्षण करने उपदेश देते हुए समस्त कुद्दष्टि का त्याग करने 

का उपदेश देते हैं ।। *४ सेकोह श टीका में नडपाद ने भी सरहपाद की एक 

उक्ति उद्ध त की है जिसमें सरहपा दृष्टि के निरोध का उपदेश देते हैं | *5 इस 

कुद्दष्टि के परित्याग और निरोध के साथ कोन से वाह्य अनुष्ठान थे ओर गुरू 

उनका निर्देशन किस प्रकार करता था इसका विस्तृत विवरण हमें अद्वयवज्पाद की 
कुदष्टि-निर्धात नामक छोटी सी कृति में मिलता है |* १६ 

कुदश्टि-निघांत साधना के विस्तार में न जाकर इतना ही जान लेना 

यथेष्ट होगा कि मन्त्र, देवताराधन आदि से समन्वित यह अ्रनुष्ठान-चर्या आदि- 
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कर्म के नाम से पुकारी जाती थी और इस आदि-कर्य का विधान साधना की 
प्रारम्भिक अवस्था में था । 


आदि-कम द्वारा शुद्ध इृ्टि प्राप्त कर लेने के बाद दीक्षा प्राप्त साधक को 

सुरु यह बताता है कि यह सब वाह्य अनुष्ठान तो चित्त के निरोध से तुम शरीर. 

के ही अन्दर कर सकते हो क्योंकि देह में बुद्ध का वास है पर 

देह का महत्व अज्ञानी उसे नहीं जानता है। इसी को सरहपा योगिनी के 

दृष्टान्त से समभाते हुए कहते हैं कि जैसे कोई योगिनी 

घर में प्रियतम के होते हुए भी ग्राम मर में जाकर पूछती फिरे कि प्रिय कहाँ 

गये, उसी प्रकार अज्ञानी साधक है जो देह ही में भगवती नैरात्मा तथा तथागत 
दोनों का वास होते हुए, भी संसार भर में वाह्य अनुष्ठानों के माध्यम से उन्हें: 

खोजता कफिरता है [१२० द द क्‍ 
सरहपा इसीलिये कहते हैं कि पंडितमण समस्त शात्त्रों का बखान करते 

हैं किन्तु इसी देह में बुद्ध का वास है और पंच तंथागत अपनी शक्तियों से युक्त 





इसी में निवास करते हैं इस भेद से कोई अवगत नहीं है ९९ चर्यापदों में मी हा 


कंष्णाचार्य इसी देह रूपी नगरी में कपाली योगी द्वारा एकाकार होकर विहार _ 
करने का वर्शुन करते हैं |२२ दूसरे पद में वे काया रूपी नौका में पंच तथागतों 


को डांड बनाकर मायाजाल को पार करने का व्रत लेते हैं ।*१३ सरहपाभी 


अपने एक पद में काया रूपी नौका का कर्ण धार मन को प्रश्ञोपायज्ञान से विशुद्ध 
बताते हैं ।९४ वास्तव में सरहपा ने काया के महत्व को सबसे सुन्दर रूप में क्‍ 
अस्तुत किया है। अपने दोहों में वे कहते हैं---“यही देह सुरसरि है, यमुना है, 
यही गंगासागर, यही प्रयाग वाराणसी, चन्द्र दिवाकर, धर्मक्षेत्र, पीठ, उपपीठ सभी 
यहीं हैं । मूर्ख ! तू कहाँ कहाँ घूमता फिरता है । देह के समान सुख प्रदान करने 
वाला तीर्थ और कहीं नहीं है |! २५ इसकी व्याख्या करते हुये अद्वयवज्र लिखते 
हैं कि यह तन यमुना है, क्योंकि यम॒ना गहरी है, उसका पाठ चौड़ा है, उसमें 
सभी प्रकार की नौकाएँ आ जा सकती हैं अतः सभो प्रकार के यानों (साधना 
पद्धतियों) को आश्रय देने वाला यह शरीर जमुना है। यह गंगा है, क्योंकि यह समस्त 
समाधि रूपी रूगगरों में निमग्न होता है। प्रयाग है क्योंकि जैसे प्रयाग में संगम है 
उसी प्रकार इस तन में कमल और कुलिश का संगम होता है। यह वाराणसी 
भी है क्योंकि जैसे वाराणरी में जल की धारा को न केवल गंगा कह सकते हैं 
२०४ 





साधना-पद्धति 


क्योंकि उसमें जमुना का अंश है और न उसे गंगा-यमुना का अद्वय ही कह सकते, 
वह गंगा ही कहलाती हैं, उसी प्रकार इस तन में निहित तत्व भी भाव और 
अभाव, भव निवांण दोनों से ही परे है| इसी में चन्द्र दिवाकर का भी वास है 
है। उसमें थे पुराने परम्परागत तीर्थ ही नहीं ब॒द्ध-ल्ेत्रऔर सहज सिद्धि के पीठ 
दि भी हैं। ये धर्म-महासुखपीठ हैं। ऐसे अद्भुत तीर्थ को छोड़कर वाह्य 

तीर्था में श्रमण करने से क्या लाम है [+१६ 

देह को समस्त तीर्थो, क्षेत्रों तथा पीठों का आलय मानने की भावना सभी 
तान्त्रिक सम्प्रदायों और योगमार्गों में प्रचलित थी | कामरूप, पूर्णंगिरि, जालन्धर 
ओर शआोडियान इन पाँचों प्रख्यात तन्त्र पीठों का स्थान इस शरीर में ही बताया 
गया है (योगसार) । १? 

अतः यह देह का महत्व केवल शुद्ध भौतिक दृष्टिकोण से प्रतिपादित 
नहीं किया गया था। इसके पीछे एक गूढ आध्यात्मिक रहस्य था। इसीलिये 
हेवज़ तन्‍्त्र में महासुख को देह में स्थित बताया है किन्तु 'देहज? नहीं |* ६८ 
अज्ञोपायात्मक ज्ञान से जब साधक अपनी देह को भी तथागत के स्वभाव का जान 
लेता है तब यही देह घर्मकाया हो जाती है । 

जो पाँच डालों वाली तरुवर रूपी विनाशमान काया है उसे साधक धर्मकाया 
के रूप में परिलक्षित करने लगता हैं। उस समय वह काया में रहते हुए भी 
काया से भिन्न रहता है। यदि काया से संयुक्त हुआ, उसमें लिप्त हुआ तो उसको 
ज्ञान नहीं प्राप्त होता | + किन्तु यदि वह अपनी काया में वास करने वाले 
अशरीरी बुद्ध को जान लेता है, ब॒ुद्धकाया को जान लेता है तो वही ज्ञानवान 
व्यक्ति 'कायस्थ! कहलाता है |+*० वह पवन रूपी काल का निरोध कर चन्द्र 
दिवाकर का संगम कर अजरामर शरीर प्राप्त कर लेता है और उसी को सिद्ध 
कहते हैं | *' इसी शरीर में स्थित मेरुदश्ड के सहारे पवन के निरोध से 
बोधिचित्त ऊध्वंगामी होता है। चारों चक्रों को भेद कर नाड़ियों में से होता हआ 
ग्रज्ञा-कमल से संगम करता हैं तभी रस (अमृत) की वर्षा होती है| यही कमल- 
कुलिश योग है जिस पर अरब हम विचार करेंगे | 
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साधना-पद्धति (२) 


लगभग सभी तान्त्रिक और योग साधना-पद्धतियों की भाँति सिद्धों की 
साधना-पद्धति में भी समस्त सृष्टित्व और उसके मूल में व्याप्त सिद्धान्तों का 
ओर उनके सापेक्ष संबंधों का साक्षात्कार अपनी देह में ही 
पंचमहाभूत करने का उपदेश मिलता है | कैसे समस्त सृष्टि पं च-महाभूतों 
चित्त सें से निर्मित हुईं है और उनके सम्मिलन का मूल आधार प्रज्ञा 
और उपाय तथा उनका मिलन है, इस पर हम विचार कर. 
चुके हैं। सिद्ध भी उन पंच महाभूतों और उनके स॒ष्टि-रूप में गठन के मूल आधार 
प्रशोपाय अद्वव की अनुभूति अपने ही अन्दर करने का उपदेश देते हैं क्योंकि के 
समस्त वाह्य सृष्टि की उत्पत्ति चित्त की परिकल्पना से ही मानते हैं। अतः ज्ञान] 
प्राप्त करने का एकमात्र साधन यह है कि ध्यान एकाग्र कर अपने ही अन्दर उन 
पंच महाभूतों और प्रज्ञा तथा उपाय का साज्षात्कार किया जाय, तभी वह संसार 
के धर्म और पुद्गल-नैरात्म्य का दर्शन कर, वज्ज्ञान प्राप्त कर सिद्ध बन सकेगा | 
इस साधना को ओर कारहपा ने अपने दोहों में संकेत किया है। वे कहते 
हैं कि पृथ्वी, आप, तेज, समीर तथा गगन इन पाँचों तत्वों को बीज-रूप में गण. 
करना चाहिये। इन्हीं पाँचों से यह शरीर बनता है और इसी से समस्त सुरासर 

उत्पन्न होते हैं ।* किन्तु इसका बीज वास्तव में बोधिचित्त का सुख स्वभाव है जो. 
रज से भूबित अक्षोभ्य वैरोचन रूप में स्थित है| जब महासुख रूप्री गगन नीर 
अमिताभ रूपी पंक का सूजन कर देता है त4 यह बच्र रूपी सुख-स्वभाव अवधूती .. 

रूपी मूल नाल पर चतुशु न्य रूपी कमल के रूप में खिलता है | किन्तु इन सबों क्‍ 


को “शणश्रदेहहि दिवुओं? अर्थात्‌ अपनी देह में ही देखना चाहिये ।* 
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इसका साक्षात्कार अपनी देह में अपने ही चित्त के अन्तर्गत प्राप्त करने 
की प्रणाली कारहपा इस प्रकार बताते हैं कि पहले साधक को प्रज्ञोपाय की एकता 


पर ध्यान करना चाहिये | इसके लिये उसे एव” बीजात्षर को केन्द्र बनाना * 


चाहिये ।* एव' का अर्थ प्रज्ञा और उप|य या कमल और कलिश, या पदम और 
वज्र है ।” इस ध्यान में एवं के प्रज्ञोगाय युगनद्ध से सहज-ज्ञान की उल्यत्ति होती 
» जो बिन्दु रूप में होता है और ऊबध्वंगामी होता है | 

इस एवं? युगनद्ध से चित्त में ही पंच महाभूतों की उत्पत्ति होती 
है इसका उल्लेख टीकाकार ने हेवज्र तन्‍्त्र के उद्धरण से स्पष्ट किया है |* उसमें 
प्रजा तथा उपाय को कक्‍कोल और बोल कहा गया है। यह नाम हमें और भी 
कई स्थानों पर मिलता है ।* 

इस बोल कक्‍्कोल योग से स्पश और काठिन्य धम की अभिव्यक्ति पथ्वी 
के रूप में होती है ।" इसी सहज से बोधिचित्त की उत्पत्ति होती है जिसे 
शुक्र या वच्नरोदक* कहा गया है। इसी से अपृधातु की उत्पत्ति होती है।. 
यह चन्द्र रूप है। इसी से जल उत्पन्न होता है । जब यही बोधिचित्त वच्र- 
या कुलिश के रूप में पद्म अथवा कमल प्रज्ञा से धर्षण करता है तो उससे तेज- 
घातु अ्रम्नि की उत्तत्ति होती है। उसके चलने से, हिलने से वायु की उत्पत्ति 
होती है और जो मुख प्राप्त होता है वही आकाश है। ये वही पाँच महामूत हैं- 
जिन्हें अशुद्ध चित्त वाह्य साँसारिक तत्वों के रूप में परिकल्पित कर भवजाल में. 
उलमर जाता है किन्तु इन्हीं को जब्र बोल कक्‍्कोल योग से प्रज्ञोपाय युगनद्ध 
का ध्यान करते हुए. अपने ही अन्दर अनुभव करता है तो पूर्णता को प्राप्त. 
होता है ।*" 


इस योग का मूल रूप हमें विज्ञानवाद की 'काण?! (ध्यान) साधना में 

मिलता हैं। विज्ञानवाद ने चित्त को एकमात्र सत्य माना था अतः विज्ञानवाद. 

में भी भव की स्थिति और पंच महामभूतों की स्थिति मन के : 

पूर्व-परस्परा अन्दर ही मानी गई थी और 'माण! या ध्यान साधना में वाह्म 
भव-प्रवाह से मुक्त होने के लिये साधक एकान्त में जाकर 

इस वाद्य दृश्यमान जगत का चित्त के अन्दर साक्षात्कार करने की साधना करता - 
था ।* + इसका साधन था चित्त की एकाग्गता (एकाग्रता)। योगाचार के अनुसार 

पहले साधक को अहन शब्द को अपने मन में धारण कर उसी पर ध्यान एकाग्र 
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करना चाहिये | यह अहंन्‌ साधारण शब्द नहीं वरन्‌ बीजाक्षर है और इसके 
तीनों अक्लर त्रिरत धम, बुद्ध और संघ के वाचक हैं ।*९ एक लम्बी साधना के 
उपरान्त उसके मन में दो रूपतचित्रों का उदय होता है। एक धूमिल और दूसरा 
स्पष्ट | दूसरे के उदय के अर्थ यह है कि अब उसका समस्त व्यक्तित्व जाग्रत 
हो गया है। सबसे पहले तेज घातु का उदय होता है। इसमें स्व॒ण-वर्ण और 
अरुणोदय के वर्ण की अनुभूति होती है | इसका स्वरूप ब्रह्मावेला में उगमे वाले... 
शुक्रतारक का होता है। इसके बाद आपो धातु का उदय होता है जो पोडश 
कुलआ्ों से पूर्ण चन्द्र से उद्ध,त है और पीत पुष्प और कमल वर्ण का द्योतक 
है। उसके पश्चात वायु की उत्पत्ति होती है जो मेघ्र की भाँति उदित होती है. 

और उसका वर्ण दोपहर के सूर्य का होता है। उसके बाद चमेली और कमल 
की भाँति, मयूरपंखों की भाँति आकाश-धातु का उदय होता है | साधक इन. 


सबों को समग्र रूप से नासिकाग्र से ग्रहण कर नाभि में स्थित करता है और 


ततलश्चात्‌ पथवी धातु (पृथ्वी) का उदय होता है। तब उसके पश्चात्‌ वह. 
हठयोग की साधना में प्रदृत होता है और इन पंच महाभूतों को ऊर्व फ्व्तः 
कर चक्रों में स्थापित करता है |१० 7 
वास्‍्तव में सिद्धों ने इसी साधना को संशोधित कर बोल कक्‍्कोल योग... 
के रूप में ग्रहण किया है। उनका प्रमुख संशोधन इस साधना का प्रशोपायात्मक 
रूप देना है। अर्ईन्‌ के बजाय उन्होंने एवं? बीज को ग्रहण करने का आदेश 
दिया है ताकि साधक इस योग के प्रज्ञोपायात्मक स्वरूप के सदैव ध्यान में रखने 
और अ्रन्त में उपाय का प्रज्ञा से उगनद्ध अभीष्ट था अतः सिद्धों ने प्रज्ञा (शूस्य, 
गगन) का उदय अन्तिम धातु के रूप में माना किया | योगाचार में जहाँ पप्वी 
अन्तिम धातु थी, यहाँ वह पहली हो गई और गगन अन्तिम हो गया। योगा- 


चार में शुक्रतारक के रूप में तेज धातु का उदय माना गया था, सिद्धों में 


बीधिचित्त का उदय शुक्रतारक  * के रूप में मिलता है । 

दूसरी मौलिक स्थापना सिद्धों ने इस बोल कक्कोल साधना को रासायनिक 
अर्य देकर की | कुछ स्थानों पर बोल कक्‍्कोल रस का उल्लेख मिलता है| 
संभवतः यह रस साप्नां कपूर के किसी प्रयोग के रूपक में अभिव्यक्त की. | 
जाती थी । योगाचारे:की फाण साधना में भी हम देख चुके हैं कि प्रथम मह- हा 


. भूत तेज का उदय शुक्र के रूप में माना गया है और उसी प्रसंग में १० बॉ, 


शुक्र को ओषधि-तारक भी कहा गया है। प्रतीत होता है कि ओपषधियों के 
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उसी प्रसंग को कपू र-साधना के रूप में सिद्धों नेविकसित किया और बाद में उस 
योग का भी प्रतीक मान लिया। कपूर के रूप में उपाय का उल्लेख तिलोपा 
के दोहाकोत की टीका में मिलता है जहाँ कहा गया है कि कक्कोल में (कमल में) 
बोल (कुलिश) का ग्रक्षेगण कर उसका कुन्दुरु योग करे तो उससे कप्ररूपी 
सहज उत्पन्न होता हैं ।*" कपूर का उल्लेख प्रशोपाय-विनिश्चय-सिद्धि में 
बोधिचित्ताभिषेक के समय है जहाँ इसका प्रयोग रक्तचन्दन के साथ बताया 
गया हैं।** क्रियासमुच्चय में उद्धत कुछ वज्रयानी दोहों में भी इसका उल्लेख 
कस्तूरी, मालती ईघन आदि के साथ आता है, जिनमें किसी शुह्य रासायनिक 
अ्योग तथा संधाशैली में किसी चित्तगत साधना का समानान्तर वर्णन मिलता 
है।*” शबरीपा भी रवें चर्यापद में समागम के समय ताम्बूल तथा कपू'र के 
भक्तण का वर्णन करते हैं । 


इस बोल-कक्‍्कोल साधना के क्रम-विकास में हमें एक अवस्था और 
मिलतो है जिसमें इसका महाभूत-समुत्याद-योग या रसायन का पक्ष सर्वथा गौण 
हो जाता है ओर यह शुद्ध म॒द्रा मैथुन के प्रसंग में आता है। दोहाकोब की टीका 
में कपूर की व्याख्या कमम॒द्रा से संयोग के क्षण का वर्णन देते हुए. की गई 
है।** अद्वयवज्र भी चत॒मु द्रा निरूपण में कर्ममुद्रा के प्रसंग में बोल-कक्कोल 
बयस का उल्लेख करते हैं ।१९ 


योगाचार की परम्परा में सिद्धों ने एक संशोधन ओर. किया | योगाचार 
में यह हठयोग की मुख्य प्रणाली से अलग एक प्राथमिक साधना के रूप में यह 
पंचमहामूतों की ध्यान-साधना स्वीकृत थी। जब इस साधना द्वारा पंचमहायूतों 
को अन्तस्थ कर लिया जाता था, उसके उपरान्त हठयोग-पाथना प्रारम्म होती थी 
आर साधक मेरुदंड में स्थित चक्रों पर ध्यान केन्द्रित करता था [२३ किन्तु ऐसा 
अतीत होता है कि सिद्धों में यह साधना हृठयोग के हो अन्तर्भक्त हो गई थी 
और हितीय म॒द्रा से समागम की अवस्था में इसकी साधना की जाती थी हर 
इस प्रकार सिद्धों ने इसको योगाचार से ग्रहण किया, प्रज्ञोग्ायात्मक भावना से 
अथित किया और हृठयोग तथा मुद्र-मैथुद-साधन! में अन्तभुक्त कर रासायनिक 
प्रक्रियाश्रों से संयुक्त कर दिया । द 


बौद्ध तंत्रों में योग के लगभग वे सभी अंग स्वीकृत थे जो योग-शा्र में 
२०४६ 
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निर्दिष्ट थे। उनको वे घडंग योग कहा करते थे | इसमें ६ अंग थे, प्रत्याहर, ध्यान, 
सणायाम, धारणा, अनुस्मृति तथा समाधि। प्रयाहार में... 


हठयोग . तह्म रुपादि में अग्रइत्ति, प्रत्याह्यरांग में त्रैधातुक बुद्ध-विद् 
षडंग योग. का दर्शन, ध्यान में एवंघर्म-शून्यता में चित्त-प्रवृत्ति, और 


पाँच ध्यानाँग प्रज्ञा, वितक, विचार, रति और अचल सर 
प्राणायाम में ललना-रसना ( वाम-दक्षिण ) का मार्ग-निरोध ओर मध्यमार्म भव- 
धूती में प्राणवायु की प्रवृत्ति, प्राणायाम के तीन अंग पूरक, कुम्मक, रेचक, . 
धारणा में प्राण का नाभि, हृदय, कंठ और ललाट में प्रवेश, धारशांग में बिन्दु 
का ग्राणप्रवेश, अनुस्दृति में अपने इश्टदेवता का विकल्परहित प्रतिबिम्बाकार 
दर्शन, इसके अंगों में देवता की अनेकाकार रूपानिव्यक्तियाँ, तथा समाधि में इष्ट 
देवता के अनुराग में अपार सुख; बौद्ध-तन्त्रों में पड॑ंग योग का वर्णन इसी प्रकार 
मिलता है ।*० गुह्य-समाज-तन्त्र में उपाय को योग के रूप में परिकल्पित किया 
गया है ओर उसके चार रूप या चार अवस्थाएँ निर्दिष्ट हैं। सेवाविधान, उप... 
साधन, साधन तथा महासाधन ।१६ सेवा भी दो प्रकार की है, सामान्य सेवा. 
. तथा उत्तम सेवा ।*९ उत्तम सेवा में पडंग योग आता है |*८ मय 
.. वास्तव में यह हठयोग चित्त का निरोघ् कर गुद्य साधनाओं के लिये... 
भूमिका प्रस्तुत करता है । बिना इस हठयोग के द्वारा बिन्दु का निरोध किये गुदा. 
साधनाएँ, कभी भी सफल नहीं होतीं, उनमें च्युति तथा स्खलन का भय रहता है। 
अतः योगदर्शन में जो योग एकमात्र साधन माना गया है, यहाँ वही हठयोग 
केवल तन्त्र की आनुषंगिक सहायक साधना मात्र है। इसके लिये भी दो परि- 
स्थितियों का उल्लेख है | एक तो गुद्य साधनाश्रों के पूर्व चित्त-विशुद्धि के लिये 
और दूसरा उन गुह्य साधनाओं में ही विभिन्न क्षणों में विभिन्न मुद्राओं से युगनद्ध 
स्थापित कर विभिन्न आनन्दों का उपभोग करने के लिये विन्दु को ऊर्ध्वमुखी का. 
उन मुद्राओं के उपयुक्त चक्रों में विन्दु धारण करना | ऐसी परिस्थिति में योग- 
जावना अन्दर श्वासनिरोध द्वारा चलती रहती है और बाहर मुद्रा-मैथुन द्वार 
तान्जिक गुह्य साधनाएँ:। दोनों एक दूसरे का समर्थन करती रहती हैं |९९ 
हठयोग द्वारा पवन का निरोध कर मेरुदंड में स्थित चक्रों का वेधन, यह 
योगाचाई की स्वीकृत पद्धति थी। ध्यान द्वारा चित्त में ५ महाभूतों के उदय के... 
उपरान्त साधन के लिये अन्तस्थ चक्रों का ध्यान करने का आदेश था | योगाचार के 
में हिन्दू योग की भाँति मस्तक नहीं, बरन्‌ हृदय में ही अन्तिम चक्र की स्थिति... 
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साधवा-पद्धति 


मानो जाती थी। हृदय ही मन का केन्द्र या मनोविन्द था| योगाचार सम्प्रदाय 
म्‌ कत्ल ४ चक्र माने गये थे। पाँच चक्र थे, पाँच घानुएँ अन्तस्य थां, पूवाक्त 
व्यान पद्धति द्वारा पाँच पीतिरयाँ थीं, पाँच सुख थे ओर ध्यान की ५ पद्धतियाँ 
या । जन्म साधक ध्यान द्वारा पंच महाभूतों को अंतस्थ कर लेता था तब वह मनो- 
वत्धु से नानि तक क प्रदेश पर चिन्तन करता था और ध्यान एकांग्र कर चक्रों 
का वंधन करता था [३९ 

सिद्धों ने इसमें से बोल कक्‍्कोल योग द्वारा पंच महामतों को अन्तस्थ 
करना स्व्रीकृत किया |*) यद्यपि उसकी प्रणाली उन्होंने चित्त की एकाग्रता न 
रख कर ग्रश्ञापायात्मक घथणु के रूप में संशोधित कर दी । नैरात्म्यज्ञान अथवा 
भगवती प्रज्ञा का स्थान उन्होंने हृदय के बजाय हिन्द योग दर्शन के समान 
काल या मस्तक के अन्दर रक्खा। किन्तु चक्रों की संख्या उन्होंने घटा कर 
चार कर दी क्योंकि उनके योग का मूल आधार उनका परम्परागत तीन बुद्ध 
कायाओं के साथ चौथी सहज या महारुख काया (चतुर्का या) सिद्धान्त था। यह 


४ की संख्या सिद्धों के हठयोग में उतनी ही महत्वपूर्ण है जितनी ५ की संख्या 


योगाचार में । चार कायाएँ: हैं, चार ऋण हैं, चार मुद्राएँ हैं, चार आनन्द हद 
चार शून्य हैं ओर चार चक्र हैं। ये चारों चक्र मेरुदंड में स्थित हैं । 

कारहपा इस मेरुदंड को मेरुगिरि या सुमेरु पर्वत के रूप में परिकल्पित 
करते हुए. कहते हैं कि यह्ट कंकाल रूपी श्रेष्ठ सुमेरु पर्वत है जिसके शिखर पर 
शबरी नरात्मा का वास है| उसके मूल में कन्द्रा ( मूलाधार चक्र ) है जिसमें 


बिमल सलिल रूपी शुक्र वरोचन बोधिचित्त स्थित है | अन्दर ही अन्दर कालाग्वि. 


अंक के 


है जो साधना के बिना अधोमुखी होकर शुक्र को सुखा डालती है. और पवन 


. निरोध के बाद ऊबध्वमुखी होकर प्रकाश करती है और शुक्ररूपी उपाय भी प्रज्ञा 


के समागम के लिये गतिमान होता है |३९ शबररूपी वज्नधर साधक * * को 
चित्रित कर उसी अपनी चया में शबरपाद भी मेरुदंड को सुमंझ परिकल्पित कर 
उसके ऊँचे शिखर पर शब्ररी का वास चित्रित करते हैं और उस शबरी को 
नेरात्मा सहज-सुन्द्री की संज्ञा देते हैं [१० 
इस मेरुदंड के उच्चतम शिखर पर महासुखचक्र या उष्णीष कमल 
जिसम॑ नेरात्मा का वास हैं। इसके मूल में नाभिचक्र है जिसमें बोधिचित्त 
शुक्ररूप में वास करता है | इसके बीच में दो चक्र और हैं, हृदय प्रदेश में और 
कंठ के समीप | इन चार चक्रों को चार कमल के रूप में परिकल्पित किया गया 
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सिद्ध-साहित्य 


है। इनको नीचे से क्रशः नाभिकमल, हृत्कमल, सम्भोगचक्र तथा उष्णीपर 
कमल कहा जाता है।** बौद्ध तन्‍्त्रों में प्रात इन चक्रों के वर्णन पर € ष्टिपात्‌ 
कर लेना आवश्यक है । 

पहली महत्वपूर्ण बात यह है कि इन चारों चक्रों में बद्ध की चार 
कायाओं का वास माना गया है और उन्हीं पर इन चक्रों का नामकरण भी कर 
दिया गया है | उष्णीष कमल म॑ महासुख काया है अ्रतः उसे महासुख चक्र भी 
कहते हैं। कंठ के समीपवर्ती चक्र में सम्भोगकाया है अतः वह सम्भोग चक्र. 
है। हृदय प्रदेश में स्थित चक्र में धर्मकाया अतः वह घर चक्र और नामि में . 
निर्माणकाया अतः वह निर्माण चक्र कहा ज़ाता है। यहाँ पर एक बात विचार- 
णीय है। इन चक्रों के प्रसंग में कायाओं के क्रम में कुछ व्यतिरेक हो गया है 
परम्परा में निर्माण के बाद सम्भोगकाया और सम्भोग के उपरान्त घर्मकाया, 
यह क्रम चला आ रहा था। चक्रों में इन कायाश्रों को स्थापित करते समय बब्ा 
चार्य ने घर्मकाया को नीचे और सम्भोगकाया फो ऊपर स्थान दिया | यह क्रम 





बदल क्यों दिया गया इसका कोई भी स्पष्टीकरण नहीं मिलता ।९६ इसके सम्ब्ध 


में एक अनुमान यह किया जा सकता है कि सम्भोगकाया में ही भगवान तथागत 


ने सूत्रों तथा संगीत साहित्य का उपदेश दिया था और यही काया 'उपाय-कौशल' 


से सम्बद्ध है। अतः इसकी सक्रिय उपाय-सिद्धान्त से अधिक निकटता है और 
इसी कारण प्रश्ञोपायात्मक योग में इसे महासुख-काया के पहले और घर्मकाया के . 
ऊपर स्थान मिला हो क्योंकि यह हम देखते आ रहे हैं कि प्रशोपाय सिद्धान्त के 
निर्वाह के लिये सिद्धों ने पूर्वांगत परम्परा में यर्थेष्ट संशोधन किये हैं । छेषज़ 
ञ्र में भी सम्भोग काया को ६ रसों के उपभोग की काया बताया गया है [३० 
अतः इस क्रम व्यतिरेक का यह कारण ठीक ही मालूम देता है। 
इन चक्रों को कमल के रूप में चित्रित किया गया है और लगभग सभी 
तन्‍्त्र इस बात से सहमत हैं कि निर्माण चक्र में ६४, धर्म चक्र में १ 
सम्भोग चक्र में १६ और उष्णीष कमल या महासुख चक्र में ६ पाँखुरी हैं |* ८ 
इन कमल की पाँखुरियों पर बीजाज्षर भी अंकित ६। महासुख चक्र पर हः ', 
अंकित है, इसी कमल में चन्द्र की पोडश कलाओं से अभिषिक्त योगिनी का वास _ 
है जिसके दो ओर आली तथा काली स्वभाव की ललना तथा रसना नांड़ियाँ क्‍ 
स्थित हैं। ये ही घोडश कलाएँ, दिन तथा रात्रि के स्वभाव का अनुगमन कर 
'ह्विंगुणितन्होकर ३२ पाँखुरियों का रूप घारण कर लेती हैं । हेरुक तन्त्र में महा- 
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साधना-पद्धति 


उज़ कमल को चार पाँखुरियों पर ३२ पाँखुरियों वाले कमल का आवेष्ठन बताया 
गया है जो इन्हीं षोडश कलाओं के दिवारात्रि द्विविध स्वरूप का बोतक है। 
सम्भोग चक्र पर हुँ वीजाक्षर है। धर्मचक्र पर अंकित हुँ बीजाज्वर निम्न मुख 
होकर अंकित है और निर्माण चक्र पर “अं? बीजाज्षर अंकित है। श्री सम्पुट तन्त्र 
में से चारों चक्र, नामि ए, हृदय वं, कंठ म्‌ उष्णीष या (एवम्‌ मया) बीजाक्तरों 
से अंकित हैं और ज्षिति, जल, पावक, और समीर मूततों के आवास बताये गये 
हैं| इनकी शासिका देवियाँ भी हैं | लोचना, मामकी, पाडरा और तारा। ये 
चारों देवियाँ करुणा, मैत्री, मुद्रिता और उपेक्षा की अधिस्वामिनी हैं ।९९ 
करुणा, मैत्री, मुदिता, और उपेक्षा ये चार निर्देष चित्त बताये गये हैं जिन्हें 
योगाचार परम्परा में ४ ब्रह्मविहर बताया गया है [२० 

इस अ्कार हम देखते हैं कि योगाचार परम्परा से काफी प्रभाव ग्रहण 
किया गया है। योगाचार में भी चक्रों की >डुला का प्रारम्भ नाभि से माना 
गया है, और बौद्ध तन्‍्त्रों में भी एक स्थल को छोड़कर सभी जगह निर्माण 


चक्र को स्थिति नामि में मानी गई है |** ब्रह्मविहारों का भी समन्वय चार 


चक्रों में कर दिया गया है। किन्तु बौद्ध तन्‍्त्रों में हिन्दू परम्परा का अनुसरण 
करते हुए अन्तिम चक्र मनोवत्थु ( हृदय ) में न मान कर मस्तक में माना 
गया है। 


इसके पहले कि हम दोहों और चर्यापदों में इन चक्रों के उल्लेख पर. 


दृष्टिपात करें, इन चक्रों की तुलना हिंन्दू परखरा के पटठचक्रों से कर लेनी 
आवश्यक है । षटचक्र परम्परा में सहखार के अतिरिक्त छः 
चक्र ओर सहल्लार को सम्मिलित कर ७ चक्र माने गये हैं | 
मूलाधार, स्वाधिष्ठान, मणिपूर, अनाहत, विशुद्ध, आज्ञा, 
तथा सहलार | मूलाघारपद्म उपस्थ तथा गुदा के बीच रीढ़ मूल में स्थित 
चतुर्दल कमल हैं ।*< स्वाधिष्टठान लिगमूल में**, दशदलयुक्त मणिपूर चक्र 
नाभि प्रदेश में**; द्वाद्शद्ली अनाहत चक्र हृदय प्रदेश में;१* सोलह दलों 
से युक्त विशुद्धाल्य चक्र करठ प्रदेश में*5; द्विदल युक्त आज्ञाचक्र भ्रमध्य 
ललाट में स्थित है।*" अंत में सहखार चक्र है जिसमें सहख पाँखुड़ियाँ हैं 
जहाँ पवन विलीन हो जाती है और बुद्धि का उद्भव होता है १5 
इस घटचक्र परम्परा से तुलना करने पर हम पाते हैं कि मूलौधार और 


हिन्दू योग के 
चक्रों से तुज्नना 
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सिद्ध-साहित्य 


स्वाधिष्ठान नामक चक्रों की तरह बौद्ध साधकों में लिंगमूल में कोई भी 


कप 


चक्र नहीं है। उनकी चक्र परम्परा नाभि** से प्रारम्भ होती है और इसमें... 


उन्होंने योगाचार की परम्परा का अनुसरण किया है |“? विशुद्ध और आज्ञा 
अक्रों में अधिकांश बौद्ध तन्‍त्रों ने सम्भोग चक्र के रूप में विशुद्ध को स्वीकृत 
किया है किन्तु सेकोदेश में नडपाद ने विशुद्ध को श्रस्वीक्षत कर आज्ञा की भाँति 


. सम्भोग चक्र की स्थिति ललाट में मानी है। इसके साथ ही साथ बीजाक्रों में 
भी उन्होंने बौद्ध तन्‍त्रों के एवम्‌ आदि अक्षर लिये हैं और दलों की संख्या भी 
. चार शूम्यों की संख्या पर आधारित है ।* ' चार शुम्यों के प्रतीक रूप में उष्णीष 


कमल में चार दल हैं ओर उसके कारण सभी तत्व चार ही हैं, म॒द्राएँ, क्षण, 
आनन्द इत्यादि | है 

कार्हपा ने इस चतुदल से युक्त उष्णीष कमल का उल्लेख अपने दोहों 
में किया है ।“* वे कहते हैं कि 'ललना रसना रूपी सूर्य चन्द्र दोनों को वर्णित 
कर चार दलों ओर चार मणालों वाले कमल में महासुख का वास है |? टीकाकार 


इन चार दलों को शून्य, अतिशून्य, महाशून्य ओर सबंशून्य बताता है। यह 


मेरुगिरि के शिखर पर स्थित उष्णीष कमल है। इसी को भुसुकुपा नलिनीवन या 


: प्रदूमवन कहते हैं जिसमें प्रवेश कर चित्त की द्विविधा समाप्त हो जाती है “१. 


इसी में वास करने के कारण भगवती नेरात्मा को कमलिनी भी कहा गया है [४ 
यह उष्णीष कमल प्रज्ञाशानामिषेक के समय भरपूर खिल जाता है और इसमें से 
अमृत-वर्षण होता है ।४* 
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सिद्धों के प्राप्य साहित्य में घर्मचक्त और सम्भोगचक्र की साधनाओ्रों का 


उल्लेख लगभग नहीं*कै बराबर है तथापि उनमें प्रास परमानन्द और विर्मानन्द 
का उल्लेख बराबर मिलता है, जिस पर हम थआ्रागे विचार करेँगे। किन्तु निर्माण 
क्र“ का उल्लेख बराबर मिलता है क्योंकि पवन निरोध कर बोधिचित्त को 
'डद्बुद्ध करने का साधनास्थल वही हैं। ऋृष्णपाद नैरात्मा को डोम्बी रुप में 
प्रिकल्पित कर कहते हैं कि चौंसठ पाँखुरियों वाला एक कमल है जिस पर चढ़ 








बताता है जिसमें चौंसठ पाँखुरियाँ होती हैं |०< क्‍ क्‍ 
इन चक्रों के वेधन का मार्ग नाड़ियों में से होकर है। इन नाड़ियों की 
निदत्त ने अपनी टीका में ३२ बताई है ।** हेवज़ में भी नाड़ियों की 


डोम्बीरूपी नैरात्मा नाक रही है ।५* इस कमल का अ्र्थ टीकाकार निर्माण 


इर ही बताई गई है ६९ इन बत्तीस नाड़ियों में से भी तीन नाड्ियाँ 








साधना-पद्धति 


प्रमुख हैं ललना, रसना और अवधूती ।** चर्यापदों में इन तीन नाड़ियों को 
विभिन्न प्रतीकों से लक्षित किया गया है। विरूप। अवधूती की (शुंडिनी) मघुबाला 
से उपमा देते हैं जो दो स्थानों से मद को खींचती है, ललना और रसना |+* 
इसी को गंंडुरी तिश्रड़डा या त्रिनाड़ी कहते हैं |* ३ इनमें से ललना वाम नासापुट 
के समीप है, वह चन्द्र स्वभाव को हैं और प्रज्ञारूप है |[*४ रसना दक्षिण 
नासापुट के समीप हैं, सूर्य स्वभाव को हैं और उपायरूप है |**£ इन्हीं दोनों 
को नेरात्म-दर्शन की परिभाषा में ज्ञेव और ज्ञान, ग्राह्म ग्राहक भी कहा जाता है 
आर अवधूती इन दोनों के बीच ग्राह्म-ग्राहक-वर्जित रूप में स्थित है। उसी 
नेरात्यज्ञान रूपी मध्यम सहजपथ की माँति वह क्लेशों को घुनने वाली है अतः 
उसका नाम अवधूती हैं ।** इसी अवधूती में से होकर शुक्र नामक और भी 
सूक्ष्म नाड़ी है जिसमें से बोधिचित्त उध्वंगामी होता है विन्द रूप में |** यह 
नाड़िका वेरोचन द्वार में लीन होती हैं जो नवद्वारों के अतिरिक्त दसवां द्वार है |६ 5 

चयांपदों का यह नाड़ीजाल हिन्दू योग परम्परा में भी मिलता है। 
योग साधना में भी मेरुदंड के वहिःपाश्ब में चन्द्र और सूर्य रूपी इड़ा और 
पिंगला नाड़ियों की स्थिति बताई गई है। बीच में सुधुम्णा है जो मेरुदंड के 
विंवर में है और वह अग्नि रूपी है ।*९ इड़ा वामगा है, देवी है; पिंगला शिव है, 
सूथ है। इड़ा यमुना है, पिंगला सरस्वती है, सुषुम्णा गंगा है। इस प्रकार 
त्िवेणी बनती है |*? इनमें से सुधुम्णा भी त्रिगुण के अनुसार ३ नाड़ियों का 
गुम्फन है | सत्वगुणशमयी चित्रिणी, रजोगुणमयी वज्भजा, और तमोगुणमयी सुघुम्णा, 
इसीलिये उसे अभिमयी बताया गया है ।** शंखिनी रूपी नाल को ग्रहण कर 
वह ब्रह्मसदन को जाती है ।** 

हेरुक-तन्त्र में भी ललना रसना की यही स्थिति बताई गई है। ललना 


या आली धनुषाकार रूप में गदन से प्रारम्भ होती है और नाभि में वाम दिशा 


से प्रवेश करती है। रसना नाभि से प्रारम्भ होती है और कंठप्रदेश में होती हुई 
अवधूती वैरोचन द्वार तक जाती है | इसीलिये उसे मध्यम कहा गया है। चूंकि 
ललना और रसना को प्रश्ञोपाय कहा गया है अतः है सहज है |* ३ 






तन्‍्त्रों तथा चयापदों म॑ विभिन्न प्रतीकों में आली काली, गंगा यमुना, 


सूर्य चन्द्र, धमन चमन, ललना रसना का उल्लेख है। इन नामों में से कुछ 
युग्मों पर विचार कर लेना आवश्यक है। आली के अर्थ हैं अर से प्रारम्भ होने 
वाली स्वर माला, ओर काली के श्रथ॑ हैं क से प्रारंभ होने वाली व्यंजन माला | 
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सिद्ध-साहित्य 


तन्‍त्रों में स्वरों को रात्रि से ओर व्यंजनों को दिन से सम्बद्ध माना गया है अतः 
आली-वाहिका नाड़ी ललना रात्रि है, चन्द्र है, शशि है, उससे द्रवित सोम है 
प्रज्ञा है, इसी प्रकार काली-बाहिकां रसना सूर्य है, रवि है, अम्ि है। इन्हीं में से 
प्राण से राहु तथा अपान से कालामि की उत्पज्ति होती-है ।** धमन और चमन 
के अर्थ स्पष्ट नहीं हों पाते पर बागची का अनुमान हैं कि धमन संभवतः ध्म धातु 
से है जिसके अर्थ हैं जाना, गति और चमन “चम? धातु से है जिसके अर्थ 


निगलना”* । इन नाड़ियों में से वामस्थित ललना शुक्र का वहन करती है और 


रसना रज का और अवधूती रज-भूषित शुक्र अथवा प्रज्ञोपाय अद्वैत रूपी बोधि- 


चित्त का इसीलिये इसको सहज पथ भी कहा गया है |९* इसीलिये यह नैरात्मा 


0 





८ 


च्ााकपात 


| 


या सहजसुन्दरी भी कही गई है। यह जोगिनी भी कहलाती है। चर्यापदों में 
अवधूती के दो रूप मिलते हैं, परिशुद्धा और अपरिशुद्धा। परिशुद्धा अवधूती 
को डोम्बी कहते हैं जिससे बोधिचित्त समागम करता है और अपरिशुद्धा को. 

छिनाली भी कहते हैं क्‍योंकि वह भेद ज्ञान युक्त होती है | ० कम 

अपान वायु से कालामि प्रज्ज्वलित होती है जो. अधोमुखी रहने पर शुक्र. 

को सुखा डालती है और मनुष्य की शक्तियों का क्षय होता रहता हैः कारहपा 
के टीकाकार ने इसी शुक्र को बोधिचित्त बताते हुए कहा है कि अपान निम्नगा.. 
वायु होती है और उसके वशीभूत होकर बोधिचित्त पतित कहलाता है और 
उसका विनाश हो जाता है| इसी को लुईपा ने चंचल चित्त में काल का प्रवेश 

हि बताया है |** अतः काल पर विजय प्राप्त कर बोधिचित्त को उदब॒द्ग करने 
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| है (अधोमुखी या ऊर््व॑मुखी, अपान या प्राण) वह जब निश्चल हो जाती है तब 


उस योगी का काल क्या बिगाड़ सकता है |"? तिलोपा के अनुसार ऐसी ही बद्ध 


नियन्त्रित वायु में लीन होकर चंचल चित्त मृत** अर्थात विशुद्ध हो जाता है।** 


इसी को कुक्कुरीपा कुम्भीर फल (कुम्भक योग) कहते हैं और सांस की निद्रा. 
( श्वास की निश्चलता ) कहते हैं |" ३ इसी पवन के निरोध को सरहपा पवन 
का क्षय भी कहते हैं ।१ इस साधना में वायु के निश्चल करने के अर्थ है... 
प्राणवायु को ऊपर जाने और अपान वायु को नीचे जाने से रोक कर यथास्‍्थान 
रोक देना ताकि उसे चित्त भी चंचल न रह कर स्थिर और एकाग्र हो. जाय। 
अध-ऊर्ध्व से विमुक्त बोधिचित्त उसी समय प्राण अपान से विमुक्त तथता-खरूप 
का हो जाता है ।१* इसी से कारएहपा ने ऐसी. गहणी को इस बोघिचित्त का. 
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साधना-पद्धात 


प्रतीक माना है जो घर ही में रहती है बाहर नहीं आती जाती है।** इसके लिये 
कुम्भक, रेचक, पूरक आदि का विधान है ** जो योगाचार में ही अपनाया जा: 
चुका था [१5 


किन्तु इसके साथ ही साथ स्वेच्छा से लिंग और शुदा के समीप की 
मांसपेशियों का संकुचन कर एक प्रकार का मूलबन्ध भी किया जाता था जिससे 
शुक्र अधःपतित न हो ।१* ये बन्ध देह के अन्दर स्थित विभिन्न पीठों ओडियान 
जालन्धर आदि के समीप की पेशियों को संकुचित कर किये जाते थे। इसी के 
आधार पर तन्‍्त्रों में जालन्धर बन्ध, उड़ीयान बन्ध आदि उल्लेख मिलते हैं ।*? 
इस मणिमूल वन्ध के कारण चन्द्र और दिवाकर रूपी...ललना और रसना का 
निरोध हो जाने से अन्धकार हो जाता है |* * कालागि का भी क्षय हो जाता है। 
तब उस समय साधक अवबघूती का उद्घाटन करता है और चंडाप्रि रूपी 
आलोक ऊपर की ओर उठता है और उससे बोधिचित्त मणि की भाँति जगमगा 
उठता हैं | इसी को चान्डाली योग भी कहा जाता है ।११ इसी चंडाग्नि के 
ऊपर पहुँच कर सभी क्लेश वासनाओं को जला कर भस्म कर देने का वर्णन 
चयांपदों में बड़े सुन्दर ढंग से मिलता है। धामपा कहते हैं --कमल ओर कुलिश 
के मध्य में में लीन हो गया हूँ। समता योग से मेरी चांडाली प्रज्ज्वलित हो 
गई है। डोम्बी के घर में राग-दाह से आग लग गई है। शशहर (परिशुद्ध चित्त ) 
को लेकर म॑ आग को बुझा रहा हूँ | यह ज्वाला दाहक नहीं है, न इससे नयन 
में घुआ लगता है | यह अ्प्नि सुमेर शिखर में जाकर गगन में प्रवेश कर रही हैं | 
उससे हरिहर ब्रह्मादिक सब जल गये हैं। नवगुण वासना क्लेशादि सब इससे 
भस्म हो गये हैं। अन्त में पाँच नाड़ियों से जल पहुँचा ।* 3 


टीका के अनुसार ** इसमे कमल कुलिश या ललना रसना के बीच म॑ 
अवधूती मार्ग के उद्घाटन से चंडाली-अ्रेज्ज्लित करने का वर्णन है। यह 
महासुख रूपी राग की अग्नि है जो परिशुद्धावधूती रूपी डोम्बी के घर में लग 
गईं है । इससे सभी विष्रयाश्रय दर्ध हो गये हैं। यह ज्ञानामि है अतः इसमें दृष्टि- 
दोष ( आँख में घुआ लगना ) नहीं होता। हरिहर और ब्रह्मा से मूत्र नाड़ी, 
शुक्र नाड़ी ओर विट नाड़ी परिलज्षित हैं | ये तीन उपनाड़ियाँ हैं और हिन्दू 
देवताओं को नीचा दिखाने के लिये इन्हें त्रिदेव की संज्ञा दी गई है। ये तीनों 
नाड़ियाँ भस्म हो गई हैं। पाँच नाड़ियाँ पूर्वोक्त तीन नाड़ियाँ तथी ललना और 
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रसना हैं ।** या टीका के अनुसार इन्हें चतुश न्‍्य और अवधूती, इन पाँचों के 


रूप में गिनना अधिक संगत होगा । इन पाँचों से अमृत भरता है। 


इस चंडाली के प्रज्ज्वलित होने के उपरान्त साधक वंज्रजजाप आदि 
साधनाओं से काय, वाक और चित्त को वज्र बना कर तत्र मध्यपथ, अवधूती को 
वधू के रूप में अहण करता है। इस काय-बाक्‌-चित्त वज्र साधना की व्याख्या 
चौथी चर्या की टीका में की गई है जहाँ देवता योग से काय-बज्र, वच्र जाप 
द्वारा वाक-बज् और पवन निरोध द्वारा चित्त-वद्र का प्रतिपादन किया गया 
है ।*5 क्ृष्णाचाय इसी काय-वाक-चित्त को त्रिशरण कहते हैं और उससे चतुर्थ 


: अर्थात महासुखकाय नौका रूप में ग्रहण करने का आदेश देते हैं | 


इस काय-वाक-चित्त बज्र ** की साधना से सिद्धों का अर्थ हठयोग में 


अन्तभक्त उन चार वज्रयोगों से है जिनका विस्तृत विवरण हमें सेकोद श टीका 
में मिलता है। निर्माण-काय रूपी तथागतों की काया का ध्यान कर काया को 
: चज्र बना लेना चाहिये | इसीलिये क्ृष्णांचार्य देह रूपी नौका का केडुआल पंच... 
 तथागतों को बनाते हैं ।१< इसीलिये टीकाओं में देवता योग से काय-बज्र की... 
_ सिद्धि बताई गई है। इसके बाद वज्रजाप द्वारा वाग्वज़ की सिद्धि का उल्लेख 


मिलता है। वज्जजाप प्राणायाम के समय एवं आदि बीजाक्षरों तथा मन्त्रों के . 
निरन्तर जप को कहते हैं । वज्जजाप का उल्लेख हमें पाँचवीं चर्या की टीका में 
भी मिलता है ।** यह वच्रजाप सदेव प्राणायाम से संबद्ध रहता था अतः बहुत 
से वज्रयानी मन्त्र तीन अछ्तरों के मिलते हैं ताकि पूरक, कुभक और रेचक इन 
तीनों में उसका जाप हो सके |।**" सेकोदं श टीका में चौथी अवस्था को ज्ञान- 


बज्र बताया है।*"* 


इसी प्रकार अवधूतो द्वारा चारों चक्रों का वेधन करने की प्रणाली में 
चार छ्षणों, चार आनन्दों और चार मुद्राओं का उल्लेख बार बार सिद्धों ने किया 
है जिसका परिचय प्राप्त कर लेना आवश्यक है । तिलोपा कहते हैं कि क्षण और 
उनके आनन्दों का भेद भली भाँति जान लो ।*** जो क्षण तथा आनन्दों का 
भेद जान लेता है वही योगी कहलाता है ।१*३ सरहपा भी क्षणों के उपाय और 
उनके सुख का वर्णुन करते हुए चतुर्थ क्षण में प्राप्त सहजानन्द की उपलब्धि को 
अयस्कर मानते हैं |? ४ 
इन चार कणों की व्याख्या टीका में इस प्रकार की गई है कि क्षण चार 
होते हैं (९५ इन चार छणों को हेवज्-तन्त्र में विचित्र, विषाक, विमद' और 
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विलक्षण को संज्ञा दी गई है ।*?६ विचित्र निर्माणचक्र के, वेघन का क्षण हे 


विपाक धर्मचक्र का, विमेई सम्भोगचक्र का और विलज्षलण ऊष्णीष कमल । 


का। इसी न्याय से विचित्र निर्माणकाया का क्षण है, विपाक धर्मकाया का, 
विमह सम्भोगकाया का और विलक्षण महासुखकाया का। अद्यवज्र भी 
इन्हीं चारों क्षणों का विवरण देते हुए चतुर्थ क्षण तक पहुँचने के लिये हठयोग 
को साधना का उपयोग करते हैं [+ २७ ््ि 


दोहों के टीकाकार ने इन्हीं चार क्षणों के भेद से ४ आनन्द बताए, । 

हैं ।*“ ये चारों आनन्द उन्हीं चारों कणों के होते हैं |! ये चार आनन्द 
हैं, प्रथमानन्द, परमानन्द, विर्मानन्द और सहजानन्द | ह 

चार आनन्द प्रथमानन्द विचित्र क्षण का आनन्द है जिसकी अनुभूति 
आलिंगन चुम्बनादिक से. मिलती जुलती है | परमानन्द ज्ञान- 

सुख का योग है। विरमानन्द समागम सुख की भाँति है और इन सभी राग. 
विरागों से वर्जित चतुर्थ आनन्द है सहजानन्द जो सर्वश्रेष्ठ है। परम और विस्म 
इन दोनों के मध्य और दोनों से श्रेष्ठ यह सहजानन्द है जो साधक को महासुख - 


की अनुभूति देता हैं [६६९ 

यहाँ पर एक बात ध्यान में रखना चाहिये | हिन्दू योगशास््र में जहाँ 
सुख को आनन्द से नीचा स्थान दिया गया है वहाँ सिद्धों ने साम्प्रदायिक प्रति- 
डंद्विता के कारण महासुख को शीर्ष स्थान दिया हैं जो प्रज्ञोपाय. योग के उपरान्त 
आप्त होता है और आनन्दों को उससे निम्न श्रेणी का माना है। उसमें सी 
हिन्दुओं को सर्वोच्च अनुभूति ब्रह्मानन्द को उन्होंने केवल तीसरा स्थान दिया है 


ओर अपने प्रज्ञोपाय मैथुन से प्राप्त सहजानन्द को ब्ह्मानन्द से भी ऊँचा. 


ठहराया है। 


इन आनन्दों को प्राप्त कराने वाली ४ मुद्राएँ हैं जिनका नाम दोहाकोब 

में कममुद्रा, धर्ममद्रा, ज्ञानमुद्रा और महामुद्रा बताया गया | ६* चयांपदों में 

क्‍ में कममृद्रा, ज्ञानम॒द्रा और महास॒द्रा का कई बार उल्लेख 

मुद्रा-मेथुन आता है जैसा हम आगे देखेंगे | बौद्ध तन्‍्त्रों में बाद में इन 

नामों में कुछ विपवय भी हुआ है। अद्वयवज् ने ज्ञानमुद्रा 

का उल्लेख नहीं किया है ओर समयमुद्रा को सर्वश्रेष्ठ माना है |* »* श्रीसम्पुट 
२१६ 
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में भी यही क्रम है।*** सरहपा ने एक और मुद्रा भवमुद्रा का उल्लेख 
किया है जो सांसारिक सुख दुख और क्लेश देकर भव बन्धन में बाँधने वाली 


 है।*** बोधिचित्त के उद्बुद्ध हो जाने के बाद प्राप्त होने वाली उपर्यक्त चारों 


मुद्राएँ मोद प्रदान करनी वाली हैं| इसीलिए उन्हें मुद्रा कहा गया है। ११५ 
मोद प्रदान करने वाली” यह व्याख्या बौद्ध तन्‍्त्रों की अपनी व्यार्या है अन्यथा 
पहले तन्त्रों में मुद्रा का अथथ यह नहीं दिया गया है ।*+ «६ 

इन चारों म॒द्राओं में प्रथम मुद्रा होने के कारण कमम॒द्रा का काफी महत्व 
बताया गया है । तिलोपा कमम॒द्रा को दूषित न करने का उपदेश देते हैं | १० 
क्योंकि ज्ञुण आनन्द का भेद कममुद्रा के बिना पहचाना ही नहीं जा सकता [१ १८ 
बोल-क्रक्कोल-साधना द्वारा पंच महाभूतों को अ्रन्तस्थ करने की साधना भी कर्म- 
मुद्रा के समागम में विचित्र क्षुण में ही बताई गई है ।*** अद्वयवज्र वज्योगों 
द्वारा काय वाक्‌ चित्त की दृढ़ता और वच्ज-परिणति भी ,कममुद्रा के ही सहयोग 
से बताते हैं ।**" हि 

मुद्रा अथांत्‌ मोद देने वाली इस व्याख्या से मुद्रा को नारी रूप में 
परिकल्पित किया गया है। श्रीसम्पुट में भगवान बुद्ध को निर्माण चक्र में. 


लोचना मुद्रा, धर्चक्र में मामकी, सम्भोग चक्र में पाए्डरा और महासुख 


चक्र में महास्रुख काया में तारा से मुद्रारूप में सम्भोग करते बताया गया है। 
सिद्धों ने भी भगवती नेरात्मा को महाम॒द्रा में परिकल्पित कर उनके डोम्बी, 
चांडाली, कपाली, योगिनी, शवरी आ्रादि कई नाम दिये हैं, जिन पर विचार 
कर लेना आवश्यक है ।। १९ इन नामों से यह भ्रम हो सकता है कि ये निम्न. 
जातियों की स्त्रियों के वाचक हैं जो सम्मवतः इन सिद्धों की गह्म साधनाओं में 
सम्मिलित हुआ करती होंगी । किन्तु इनके पीछे योग साधनाओं से सम्बन्धित 

न सांकेतिक अथ हैं जिन पर आगे हमने विचार किया है ।*++ किन्तु यह 
सब केवल सांकेतिक शब्दावली है और वास्तविक नारियाँ इनकी साधना में 
सम्मिलित नहीं होती थीं, यह धारणा भी सर्वथा एकांगी है । 


बोद्ध तन्‍त्रों के सर्वमान्य ग्रन्थों में इस विषय में स्पष्ट उल्लेख मिलते... 


हैं कि मएडल चक्र और मुद्रा मैथुन में स्लियों का उपभोग उनके यहाँ आवश्यक 
अनुष्ठान माना जाता था। किन्तु वे इन साधनाओं को केवल भौतिक अर्थ मेँ 
अहण नहीं करते थे। वे प्रज्ञा को परमार्थ रूप में. नैरात्म ज्ञान मानते ये और 
सम्बत्ति रूप'में देहधारी नारी रूप | अंतः प्रज्ञा का वास्तविक ज्ञान प्राप्त करने के 
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#+ ७, 


लिये पहले नारी रूपिणी सम्बत प्रज्ञा, देहधारिणी प्रज्ञा का उपभोग करना आवश्यक 
है।*२३ यदि नारी के इस प्रज्ञारूप को हृदयंगम कर लेते हैं तब फिर किसी 
कुल जाति की स्त्री में रमण कर हम शूज्यता ज्ञान की उपलब्धि कर सकते हैं |१*४ 
मुद्रा की जाति की विशेष चिन्ता नहीं करनी चाहिए. क्योंकि जाति की स्थिति तो 
देह में है और प्रतीत्य-समृत्याद के सिद्धान्त से देह अनित्य और नेरात्म्य-स्वभभाव 
की है। अतः कैवर्ती, चांडाली, ब्राह्मणी, ज्षत्रिया, वेश्या, शूद्रा इनमें से कोई भी 
त्याज्य नहों हैं। हमें वज्जज्ञान के प्रभाव में इनसे समागम करना चाहिये [१ *८ 
इस वज़ज्ञान प्राप्त साधक के लिये गम्य-अगम्य तथा पेय-अपेय का कोई ध्यान 
नहीं रहता । सभी वर्णों में उत्पन्न ख्तरियाँ ग्राह्म हैं उनसे घुणा नहीं करनी 
चाहिए. | वे भगवती प्रज्ञापारिमिता की ही सम्बत्त रूपाभिव्यक्ति हैं ।* ६६ 

बौद्ध तन्त्र श्रन्‍्थों में स्पष्टतः म॒ुद्राओं की आयु, जाति रूप आदि के विषय 
में सांगोपांग विवेचन मिलता है। उनकी मएडल चक्र साधनाओं में यह दायित्व 
गुरु पर है कि वह शिष्य को मुद्रा के चुनाव और उपभोग में निर्देशन दे । 
. उनकी अभिषेक साधना ही मुद्रा के समागम से आरम्भ होती है ।१० सेकोदेश 
टीका में शिष्य को दीक्षित करते समय मुद्रा की आयु बारह से बीस वर्ष पर्यन्त की 
बताई गई है । उसका उपयोग प्रज्ञोपायात्मक देवता योग से अपनी कुलिश मणि 
से करना चाहिये ।१*5 प्रज्ञोपाय-विनिश्चय में बताया गया है कि मुद्रा के 
आलिगन के साधक में वज्ावेश जागता है, और वह साघना-मार्ग में प्रवृत्त 
होता है | १२९. 

किन्तु ये समस्त आलिगनादि कर्म छुब्ध, आसक्त और विषयी मन से 
नहीं करने चाहिये अन्यथा ये बन्धन के कारण बन जाते हैं ओर इनसे सिद्धि 
प्राप्त नहीं होती ।! ३९ मन को इतना अनासक्त रहना चाहिये कि योगी को कभी 
स्खलित नहीं होना चाहिये ।१३१ बाद में तो इन पद्धतियों का इतना विकास 
हुआ कि वज्नोली, सहजोली आदि पद्धतियों का उल्लेख मित्नता है जिनमें साधक 
मैथुन के समय मुद्रा-योगिनी को स्खलित करा देता है, किन्तु स्वतः ज्षरित नहीं 
होता | इसके अनन्तर वह नारी के रज को भी प्राणायाम के द्वारा अपने शरीर 
में खींच लेता है और उससे काय वाक्‌ चित्त की वत्रता को उपलब्ध कर 
लेता है । ३९ रा 

महाम॒द्रा की यह साधना सबसे कठिन साथना मानी जाती थी और इसी 
साधना में निष्णात होने के उपरान्त ही किसी की गणना सिद्धाचा्यों में होती 
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सिद्ध-साहित्य 


है। इन सिद्धों में से कई ने महामुद्रा साधना सम्पन्न की थी ऐसा तिब्बती अनु-. 
श्रुतियों में मिलता है। तारानाथ ने स्वतः सरहपा के विष॑य में लिखा है कि वे 


' महामुद्रा साधना के प्रथम आचार्य थे / बौद्ध परम्परा में » । नालन्दा से जब वे 


दक्षिण गये तत्र महाराष्ट्र में उन्हें अ्रपनी ही समकक्ष योगिनी मिली जिससे 
महामद्रा मैथुन सम्पन्न कर वे सिद्ध हुए | ** शबरीपा को दो मुद्राओं का खामी 
बताया जाता है। उनका नाम लोगी और गुनी था और जब शबरीपा ने उन्हें... 
पद्रा रूप में स्वीकार किया तो उनका नाम डाकिनी पद्मावती और ज्ञानावती हो... 
गया। उनका वाह्य जीवन अनेतिक और पापमय सा प्रतीत होता था [+र४ 
लुईपा बंगाल गये और गंगातट पर मछलियों के ढेर में' रह कर उन्होंने अपनी: 
साधनाएँ कीं ओर मैथुन कर महामुद्रासिद्धि प्रात्त की [१ ३५ पथ, 
बौद्ध परम्परा के बाहर भी. कभी कभी इस बात के प्रमाण मिलते हैं कि. 
सिद्ध लोग सपत्नीक गहस्थ जीवन बिताते थे .। यह परम्परा अवश्य पहले से चली 
आ रहीं थी। कालिदास में हमें सपत्नीक सिद्धों का एक रोचक उ ल्लेख मिलता 
है। जब मेघ्र से यक्ष अलकापुरी जाने की प्रार्थना करता है तब वह कहता है 
कि इस पहाड़ी से जब तुम ऊपर जड़ोगे तो तुम्हारी गति से आक्ृष्ट होकर 
सिद्धों की भोली भाली प्रेयसियाँ अनिमेष दृष्टि से तुम्हारी ओर देखेंगी और 
आरचय में पड़ जायंगी कि कहीं यह पर्वत ही तो नहीं उड़ा जा रहा है |! र४ 


कालिदास के इस उल्लेख से स्पष्ट है कि मालव के दक्षिण में सम्भवतः महा- 


राष्ट्र के आसपास सिद्धों की परम्परा थी जो सपत्नीक रहते थे | वे बौद्ध सिद्ध 
नहीं रहे होंगे किन्तु उन्हीं के अनुकरण में सरहपा ने इस पद्धति को ग्रहण किया 
होगा । किस प्रकार सरहपा ने इस योगिनीनय को दोहाकोष में प्रशापरक अर्थ... 
दिये हँ इस पर हम विचार कर चुके हैं। इनके अतिरिक्त कई स्थानों पर सरकि 
के प्रति उद्बोधन मिलता. है जिससे इन साधनाओं में महाम॒द्रा नारी का साथ 
होना प्रमाणित होता है। द 


कुक्कुरीपा की महामाया साधना में वज्नद्वत्य के साथ गाई जाने वाली. | 
वज्रगीति में सख्त के प्रति स्पष्ट सम्बोधन है। “ओ सखि वज्न द्वारा प्रबोधित 


होने पर कमल विकसित हो गया है आश्रो महासुख पर आरोहण कर दत्यः हे 

करें ।!35 इसी प्रकार वीणापा को चर्या में हठयोग की वीणा का वर्णन देने 

के उपरान्त वे अपनी सश्वि को सम्बोधित कर कहते हैं--है सखि हेरुक वीणा बजा 

रही है...राजा नाच रहा है, द ओर देवी गा रही है। यह बुद्धऔ-नाटक हो रहा 
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है |+३ ८ टीका में इस सखी देवी योगिनी को नेरात्म्यरूप बताया गया है जिससे 
स्पष्ट हैं कि मंडल चक्रों में. वे ह्लियों को नरात्मा ( प्रज्ञा ) के ही रूप में अहण 
करते थ | 

ऋ्रत्र प्रश्न उठता है कि सिद्धों ने इस महामुद्रा साधना के शारीरिक 
मैथुन रूप के विषय में कुछ क्‍यों नहीं कृहा। सिद्धों के शेष साहित्य में यदि 
इनका विवरण हो तो नहीं कद्य जा सकता .किन्तु चर्यापदों और दोहों में तो 
इनका बहुत अप्रत्यक्ष और थोड़ा सा उल्लेख है जैसा हमने देखा | इसके कई 
कारण हैं। पहला दी यह कि वे महामुद्रा साधना के आध्यात्मिक पक्तु पर अधिक 
बल देना चाहते थे इसी लिये सरहपा, तिलोपा और कारहपा तीनों में जोगिनी, 
महामुद्रा और धारिणी का उल्लेख है किन्तु उसे प्रज्ञाज्ञानपरक व्याख्या वे 
बराबर देते गये ह। दूसरी बात यह है कि ये साधनाएँ विकसित अवस्था के 
साथधकों के लिये थीं और जनसाधारण को इनका उपदेश देना वर्जित था। 
अद्दयवज्र ने वज्यान के साधक के मूल और स्थूल दो प्रकार के दोष बताए हैं: 
ओर उनमें 'गुह्माज्यान जने पत्ते? यह दोनों में परिगणित है ।*3$ अतः इस 
ज्ञान को सभी पर प्रकाशित नहीं किया जा सकता । “इसके लिये साधक को पहले 
४ अभिषेकों की साधना से गुजरना पड़ता है तत्र वह महामुद्रा-साधन-प्रणाली में 
दीक्षित किया जा सकता है। इन अमभिषेकों का उल्लेख जहाँ तहाँ चर्यापदों की 
टीकाश्रों में मिलता है ।*" इन्हीं अभिषेकों से दीक्षित साधक को चर्याघर या 
कपाली भी कहा जाता था [४६ > 

महामुद्रा का वरण करने के उपरान्त योगी गुरू के पास जाता है जो 
उसे अभिषिक्त करता है। अभिषेकों से महाम॒द्रा साधना सम्पन्न होती है |[+१% 
चौदहवीं चर्या की टीका में “गगन दुखोल? से पानी उलीचने को चतुर्थ सेक 
कहा गया है जिससे सम्भवतः प्रज्ञाभिषेक का संकेत है क्योंकि गगन शूल्य-प्रज्ञा 
का प्रतीक हैं। २७ वीं चर्या की ठीका में भी ठीकाकार ने प्रज्ञाज्ञानाभिषेक का 
उल्लेख किया है और उसका समय चतुर्थी सन्ध्या बताया है |१* 3 

इस अभिषेक के उपरान्त साधक महामुद्रा के साथ मण्डल चक्र में 
प्रवेश करता है। सिद्धों ने स्थान स्थान पर निम्न प्रकार के, अर्थात अन्य सम्प- 
दायों के, या बोढों में भी प्रज्ञोपायात्मक ज्ञान से विहीन मण्डल चक्रों का खंडन 
किया है । ४९ किन्तु इसी से यह समझ लेना उचित नहीं है कि वे मण्डल चक्र 
मात्र के विरोधी थे । कई स्थानों पर ऐसा उल्लेख मिलता है कि वे मंडल चक्र: 
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सिद्ध साहित्य 


की साधना में प्रदत्त होते थे किन्तु उत्तम मंडल चक्र वे उसे मानते थे जो 


 अज्ञोपायात्मक हो | सेकोइ श टीका, गुह्समाज तस्त्र तथा अन्य कितने ही बौद्ध 


तन्‍्त्रों में मएडल चक्र की साधना का विवरण देते हुए, यह स्पष्ट कहा गया है कि 
प्रथम दीक्षा या अभिषेक के समय गुरु साधक के लिये मएडल चक्र की नियोजना 
करता है किन्तु साधना की विकसित अवस्थाओं में उससे कहा जाता है कि वह 
इस वाह्य मण्डल चक्र को देह में व्याप्त पंच स्कन्धात्मक मण्डल चक्रों की 
अभिव्यक्ति मात्र समझे । इसके भी बाद उससे कहा जाता है कि वाघ्तविक चक्र 
तो तथागत की निर्माण काया में बिन्दु और रज अथवा कमल और कुलिश के 
अग्म से नियोजित होता है । 
मण्डल चक्र की प्राथमिक साधनाओं के विषय में सेकोह्रेश टीका में 
बड़ा रोचक विवरण मिलता है। गुरु पहले एक मण्डल चक्र बनाकर उसमें 
मन्त्र, पीठ, उपपीठ, देवतास्थान आदि अंकित कर देता है। फिर साधक के 
हाथ में एक फूल दे दिया जाता है जिसे गुरु की बन्‍्दना कर साधक चक्र के... 
अन्दर फेंकता है। उसके बाद गुरु उसकी आँख में पद्ी बाँध कर साधक को 


मण्डल के पूर्वी द्वार पर ले आता है। मण्डल के अन्दर प्रवेश कर वह फिर... 


-बाहर विजयकलश पर फूल फेंकता है। इस पुष्पाक्षेप के बाद उसकी आँखों की: 
'पट्टी खोल दी जाती है |।+१* है 
इस मण्डल चक्र की भी तथागत की कायां बतलाया गया हे क्‍योंकि 
मण्डल चक्र के उस भाग को, जो रंगमयी अल्पना से सुसज्जित है, तथागत की 
काया माना गया है ओर उसमें फूल फेंकना वर्जित है क्‍योंकि यदि रंगों की एक 
रेखा भी बिगड़ी तो उससे तथागत की काया को आहत करने या एक चेत्य 
तोड़ने का पाप होता है। १६ 
हि जहाँ तक सिद्धों का सम्बन्ध है, वे निर्माण काया.से उद्भूत आनन्‍्तरिक 


“मण्डल चक्र को ओ्रेष्ठ मानते थे और सदा मण्डल चक्र के आध्यात्मिक पक्ष पर 


बल देते थे। यह मण्डल चक्र तथागत की निर्माणकाया का प्रतीक होता. 
था ।**० इसका उल्लेख गुद्य-समाज-तन्नत्र में भी मिलता है और वहाँ पंच 


_स्कन्धों के मएडल चक्रों का ध्यान करने का सन्देश दिया गया है और उन पंच 


स्कन्धों के अधिष्ठाता पाँच -तथागत हैं [१८ उनमें वज्जसत्व को जोड़कर पट 
-तथागत होते हैं और कारहपा को टीकाकार ने षटू तथागत चक्री बताया है |? 


गुह्म समाज तन्‍त्र के अनुसार नारी महामुद्रा के तन में भी पंच तथागतों का... 
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वास है अ्रतः उसकी साधना कर लेने वाले को भी तथागतचक्री कहते हैं [६४० 
इसीलिये महाम॒द्रा को साधना कर लेने वाला फिर समस्त वाह्य अनुष्ठानों से मुक्त 
हो जाता है। कारहपा ने कहा है कि “तन्त्र मन्त्र करने की फिर कोई आवश्यकता 
नहीं रह जाती | निज ग्रहणी महाम॒द्रा को लेकर प्रणयकेलि, कमल-कुलिश 
साधना करना ही पर्यात हैं। ऐसे जप, होम, मण्डलकर्म केवल वाह्य होने के 
कारण निर्थक हैं, उस तरुणी महाम॒द्रा के स्नेह के बिना वोधि (ज्ञान) नहीं प्राप्त 
हो सकती ।१४१ 


महाम॒द्रा के साथ साधक की साधना की चरम परिणुरति को समाधि कहते 
हूं जो प्रश्ञु और उपाय के समागम के कारण प्रज्ञोपाय समाधि या दोनों से 
डद्थूत होने के कारण सहज समाधि कहलाती है। समाधि 
समाधि का उल्लेख योगाचार१*६ में भी है और पज्ञापारमिता" 3 
द में भी, किन्तु सिद्धों की सहज अथवा प्रजोपाय समाधि १ ४ 
वज्ज्यान के तान्त्रिक आचायों की अपनी निजी कल्पना हैं। यही समाधि सिद्धि, 
हाउस तथा अवुत्तर प्रदान करने वाली है और इसमें स्थित होने के उपरान्त 
उफैर साधक आचार के बन्धनों से मुक्त हो जाता था | गम्यासम्य, भक्ष्याभक्ष्य का 
कोई भी बन्धन उस पर अनिवार्य नहीं रहता था क्योंकि वह सभी कम नैरात्म्य 
भावना से करता था | उसमें उसकी आसक्तियाँ नहीं रहती थीं | ४ * 
यहा समाधि अष्ट महासिद्धि, :महासुख, समरस और अनुत्तर ज्ञान की 


के 


“उपलब्धि कराती थी | 
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घर 
उपलब्धि 


हम देख चुके हैं कि तान्त्रिक काल- में साधनाओं द्वारा सिद्धि की उपलब्धि 
का विशेष महत्व था और सिद्ध-पुरुष उन्हें कहते थे जो साधनाश्रों द्वारा असाधारण... 
अति-मानवीय शक्तियाँ उपलब्ध कर लेते थे।' इन सिद्धियों . 
सिद्धियाँ . ठयोग,. रसायन-साधना आदि की चिन्तनथारा मेंभी 
विशेष महत्व था | अथर्ववेद के ही सूक्तों में हमारा परिचय . 
इन अति-प्राकृतिक सिद्धियों से होता है और उन्हें सिद्ध करने के अभिचारऔर 
अनुष्ठानों का उल्लेख मिलता है। योगशा्त्र में मन्त्रादि के अतिरिक्त समाधि 
द्वारा सिद्धि-लाभ को सर्वोत्कृष्ट मार्ग बताया गया। भारतीय चिन्तन-परमरा में 
धीरे-धीरे जगत का अस्तित्व चित्तगत माना जाने लगा अतः चित्त की बवृत्तियों को 
भलीभाति निरुद्ध कर एक ही दिशा में उन्मुख करने से विभिन्न प्राकृतिक शक्तियों 
पर नियन्त्रण ओर प्रभुत्व लाभ करने को उत्कृष्ट सिद्धि माना जाने लगा | इसी 
रम्परा के अनुसार कालान्तर में सिद्धियों को तीन वर्गों में विभाजित किया जाने 
लगा, अधम, मध्यम तथा उत्तम ।* अघम और मध्यम धिद्धियाँ अनुष्ठान-परक 
थीं और भौतिक सम्पन्नता को लक्ष्य मानती थीं, लेकिन उत्तम सिद्धि में केवल 
चित्त में विचार उठते ही कार्य का सम्पन्न होना बताया गया है। 
अतः उत्तम सिद्धि चित्तगत ही मानी जाती थी और शेष सिद्धियों को . 
उससे नीचा स्थान दिया गया था। यह उत्तम सिद्धि चित्तवृत्तियों के निरोध या . 
समाधि से प्राप्त होती थी । पात॑जल योग-दर्शन में साधन की दृष्टि से पाँच प्रकार 
बताई गई हैं, जन्मजा, ओषधिजा, मन्त्रजा, तपोजा, समाधिजा 


समाधिजी सिद्धि को प्रकृति का विश्लेषण करते हुए. पातंजलि ने लिखा है कि जिस 
क्‍ हु 


रेरद 





उपलब्धि 


प्रकार वर्षा की नदी को समस्त दिशाएँ: अवरुद्ध कर एक ही दिशा उद्धघाटित कर दी 
जाय तो उसमें अदम्य ओर अंपराजेय शक्ति आ जाती है उसी प्रकार चित्त की 
समस्त वृत्तियों का निरोध कर एक ही दिशा में उन्हें निर्देशित किया जाय तो 
उनमें असाधारण देवी शक्ति आ जाती हैं |* 

बौद्ध तन्‍्त्र-परम्परा में भी तिद्धियों के दो वर्गों को स्वीकार किया गयाए 
है। उत्तम तथा सामान्य | गुद्य-तमाज-तन्त्र में अन्तर्धान आदि को सामान्य सिद्धि 
तथा बुद्धत्व-साधन द्वारा प्रात तिद्धियों को उत्तम कहा गया है | यह बुद्धत्व 
साधन प्रज्ञोग़य-प्मापत्तिन्योग या प्रज्ञोपाय समाधि ही है ।* सेकोहेश में भी दो 
प्रकार की सिद्धियाँ बताई गई हैं | लोकिक तथा लोकोत्तर । लोकोत्तर सिद्धि को 
महास॒द्रा सिद्धि, अनुत्तर सिद्धि या महासुख को सिद्धि बताया गया हैं ।५ 

इन सिद्धियों की संख्या यँ तो अनगिनती हैं किन्तु फिर भी इनमें से 
प्रमुख तथा उत्कृष्ट सिद्धियों की एक संख्या निर्धारित करने की परम्परा रही हैं । 
ब्रह्मवैवर्त में मनोयातित्व, सर्वज्ञत्व, दूर-अवण, परकाय-प्रवेश, चिरजीवित, बाडु- 
स्तम्भ आदि ३४ सिद्धियाँ बताई गई हैं |5 कहीं कहीं सिद्धियों की संख्या श्प्य 
तथा २४ भो बताई गई हैं ।* किन्तु हठयोग साधना में ८ प्रमुख सिद्धियाँ मानी 
. जाती थीं ।** अशिम', लबिमा, महिमा, प्रामि, प्राकाम्य, ईशित्व, वशित्व तथा 
काम-वशायित्व | वौद्ध तन्‍त्रों ने भी. इसी परम्परा का अनुगमन कर ८ विशेष 
महासिद्धियाँ स्वीकार की थीं किन्तु सम्प्रदाय भेद से ये अष्ट महासिद्धियां हिन्दू 
योगशासत्र की अष्ट महासिद्धियों से अलग थीं। ये अ्रष्ट मद्ासिद्धियाँ थीं--खडग 
अंजन, पादलेप, अन्तर्धान, रस रसायन, खेचर, भूचर, पाताल |** उत्तम, 
अनुत्तर सिद्धि के अतिरिक्त इन लौकिक अथवा सामान्य अष्ट महासिद्धियों की 
भी उपलब्धि तान्त्रिक साधनाश्रों द्वारा हो जाती थी | 

चर्यापदों में एक स्थान पर इन अष्ट महासिद्धियों का उल्लेख आया है । 

शान्तिपा वाम और दक्षिण मार्ग को छोड़कर, अर्थात्‌ केवल शून्य या केवल 

करुणा, केवल रसना या केवल ललना, के+ल उपाय या केवल प्रज्ञा का मार्ग 
छोड़कर मध्यम सहज पथ या ऋजु पथ को ग्रहण करने का उपदेश देते हुए यह 


कहते हैं कि उसमें महासुख की अनुभूति तो होती हैं, अष्ट महासिद्धियों की भी 
उपलब्धि होती है [5 द 


अभी तह प्राप्त बौद्ध तन्‍्त्रों में इन सिद्धियों का सांगोपांग श्रद्भ लाबद्ध 
२२७ 














सिद्ध-साहित्य 


विवेचन नहीं मिला है किन्तु अलग अलग साधनाओं में इन सिद्धियों की श्रोर 
अप्रत्यक्ष संकेत मिलते हैं। खंग सिद्धि संभवतः मन्त्रों ते... 
अंजनआदि अभिषिक्त शत्र सिद्धि को कहते थे जो शत्रुओं को पराजित... 
करने और बलि देने के उपयोग में आती थी [* ३ इस 
खट्ठ को त्थिति मएडल चक्र में उत्तर की ओर मानी जाती थी [१९ खड़ वास्तव 
में पंच रश्मि-प्रभाओं से युक्त वज्र ** को ही कहते थे और उसे धारण करते 
वाले सिद्ध को खड़घर या वज्रधर कहते थे।*६ इसी बच्र या खड़ धारण करने 
के कारण उस सिद्ध को महाशर अथवा वीर भी कहा जाता था |१० अंजन के. 
अर्थ उस अंजन से हैं जो आँख में लगाने से निहित तथा परोक्ष सत्ताओ्ों और 
वस्तुओं को देखने की शक्ति दे देता है ।१८ इसंका चित्तगत अर्थ होगा नेरातय- 
दृष्टि यासवं-शत्य-दष्टि । पादल्लेप उस सिद्धि को कहते थे जिसमें पाँवों में कुछ लेप 
कर लेने से सिद्ध कहीं भी जा सकता था | अ्र्थात्‌ उसकी गति निर्बाध हो जाती 
थी। अन्तर्धान के अर्थ ये लोगों के सम्मुख खड़े, खड़े लुत हो जाना [१ 
इसके लिए गुह्य साधनाओं में महामांस-समय का विधान है और इसको सिद्ध. 
कर लेने वाले को अन्तद्धांनाधिप कहा जाता है।** रस रसायन सिद्धि तथा... 
उसको योग-परक साधना का विवरण पीछे दिया जा चुका है।*” खेचर सिद्धि. 
के अर्थ थे आकाश में विहार करने की शक्ति जिसके दार्शनिक अर्थ थे शूत्य में. 
विहार करना । इसी प्रकार भूचर के अर्थ हैं संसार में किसी भी स्थान में बिच- 
रण कर सकना जिसके दार्शनिक अर्थ हम भव ज्ञान को पूर्णतः सिद्ध कर लेना 


भी कर सकते हैं । पाताल के अर्थ थे निम्न लोकों में गमन करने की शक्ति ।** 


चास्वव में तन्त्रों की प्रकृति यह थी कि उन्होंने भौतिक तथा आध्यात्मिक का भेद 
बिल्कुल मिटा दिया था । प्रत्येक वस्तु के लौकिक तथा अलौकिक दोनों अर्थ. 
होते थे और दोनों ही मान्य होते थे । इसी प्रकार इन सिद्धियों को हृद्गत, 
चित्तगत* ९ भी माना जाता - था और भौतिक लौकिक भी । दोनों अर्थ एक 

दूसरे से अमिन्‍न होकर चलते थे | ः द द 


कालान्तर में लोक परम्परा में. सिद्धियों के भौतिक चमत्कारपूर्ण श्रर्थों 
को महत्व दिया जाने लगा था और ये चौरासी सिद्ध उन्हीं चमत्कारों के लिये... 
अख्यात थे । इन सिद्धों के चमत्कारों की एक झलक हमें मिल चुकी है। 
.. उनमें रस रसायन, . अन्तर्धान, तथा अन्य कितनी ही सिद्धियों को उनके दर्शन- 
श्श्८ 








उपंलबिधि 


परक अथ की अपेज्षा लौकिक अर्थों में ग्रहण किया गया है जो लोक परम्परा 
के लिये स्वाभाविक है। 


. अनुमूतियों द्वारा प्राप्त इन सिद्धों की चमत्कार-गाथाओं के विश्लेषण 
करने से इन विशेष बातों का पता लगता है | पहली तो यह कि ये इन सिद्धियों द्धेयों 
का प्रयोग अयने सम्प्रदाय की रक्षा के लिये करते थे और 
सिद्धियों का अन्य सम्प्रदाय के लोगों को पराजित करते रहते थे | दसरे इन 
प्रयोग सिंद्धायों के प्रयोग में लोक-कल्याण की भी भावना रहती थी 
लाकरक्षा का भाव रहता था | अ्रकाल, अनाबृष्टि, अतिवृष्टि 
महामारी, रोग, दारिद्रय, आदि में यह जनता की सहायता करते थे | तिब्बती 
अनुश्रुतियों मं इसके उल्लेख स्थान स्थान पर मिलते हैं। सरहपा के शिष्य 
नायाजन इन सिद्धियों म॑ पारंगत थे | जिस समय सरहपा आर्यतारा की साधना 
में लीन थे उस समय मगध में अकाल पड़ा। जनता भखों मरने लगी 
भिक्षुओं को भी अन्न नहीं मिलता था। उसी समय नागाजन संघाराम में 
पधारे और उन्होंने रस रसायन की साधना की और दर्मिन्ष समाप्त हो 
गया | इसके अतिरिक्त ये सिद्ध महायान की रक्षा तथा अन्य सम्पदायों को 
पराजित करने के लिये भी सिद्धियों का उपयोग करते थे । विरूपा ने त्रिलिंग देश 
में जाकर ऐसा चमत्कार किया कि वहाँ हितनी बौद्दोतर देव-मूर्तियाँ थीं, सक्र 
खंड खंड होकर गिर गईं, त्रिशूल भी टूट गया ।* 5 मध्यदेश में जाकर विरूपा 
ने अपने पैर धोकर उसका जल राजा के वनबादल नामक हाथी को पिला दिया 
जिससे वह रण में गया और एक शत म्लेच्छ राजाओं को पराजित कर चला 
आया ।*४ इसी प्रकार विरूपा ने गौड़ देश में एक ताजिक सुल्तान को अपनी 
सिद्धियों द्वारा अस्त कर दिया था ।१+ कभी कभी ये सिद्ध इन रक्तात्मक सिद्धियों 
का प्रयोग राजाओं तथा प्रजाओ्ं को अपने सम्प्रदाय में दीक्षित करने के लिये भी 
किया करते थ। इस सम्बन्ध म॑ एक रोचक कथा योगिनी-चिन्ता की मिलती 
| * योगिनी-चिन्ता पहले शैंडिनी ( मद्य विक्रेता ) थी। उसकी भेंट बीणापा 
तथा डोम्ब्री हेरुक से हुई । उस देश का राजा तीथिंकों का शिष्य था। चिन्ता ने 
डोम्बी हेसुक से कहा कि “तुम इस राजा को बौद्ध बना सक़ते हो यदि इसे साँपों 
का भय दिलाओं |? डोम्बी हेसक ने ऐसा चमत्कार किया कि उसके महल के 
चारों श्रोर विघधर सप घूमने लगे | राजा भयाकुल्न बैठा था कि यह ञ््लौ मदिरा 


श्२६ 
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सिद्ध-साहित्य 


लेकर गई ओर कहा कि 'तीथिकों की पूजा से कुछ नहीं होगा | आचारय डोम्वी. 
हेसक अपनी सिद्धि द्वारा इस आपत्ति को दूर कर दंगे ।? डोम्मी हेस्क को . राजा 
ने बुलाया और उन्होंने ऐसी साधना की कि सभी साँप पाताल में प्रविष्ट हो गये। 
उसके बाद उस स््री की तथागतों का प्रेमी देख कर वीणापा ने अभिषेक और 
दीक्षा प्रदान की ओर भगवती लक्ष्मीकरा २? ने उसे साधना सिखाई और अ्रन्त 
में वह वज्न-योगिनी चिन्ता के नाम से प्रख्यात हुई । 


इन लौकिक या सामान्य सिद्धियों से उच्चतर स्तर की सिद्धि अध्यात्म: 
परक चित्तगत सिद्धि थी जो साधक अपने ही देह में प्रज्ञोपय योग या समाधि 
द्वारा सिद्ध करता था। उसी के लिये तिल्‍लोपा ने कहा है कि 
अनुत्तर सिद्धि प्रज्ञोपाय समाधि में जब साधक लीन होता है, तमी उसे 
काय वाकू चित्त की दृढ़ता (वच्रता) प्रात होकर अनुत्तर की _ 
सिद्धि होती है ।*? यह अनुन्तर वास्तव में बुद्धज्ञान या तत्वज्ञान है जो शून्यता या. 
करुणा, प्रज्ञा. तथा उपाय के एकात्म ज्ञान का ही दूसरा नाम हैँ ।२* इस अनुत्त 


की उपलब्धि को कारहपा ने बंड़ी ही रोचक शैली में अपने एक पद में वर्णित 


कियां है ।3३ इसको डोग्बी बच्चू तथा कान्‍्ह वर या महामुद्रा और साधक के. 


विवाह में दहेज स्वरूप मिलने वाला घन मानते हैं जो टीकाकार के अनुसार 


अनायास बिना श्रम (अक्सेशेन) प्रात हो .जाता है ।१३४ जब कान्हपा डोम्बी से 
विवाह करने जा रहे हैं तब भव और निर्वाण दोनों की ठोल और पखावज 
बज रही है | मन को पवन में लीन कर पालकी बनाई गई है (घर्मकाय का लय). 


और जय-जय-युक्त दन्दुभिनाद आकाश में गज रहा है । कानन्‍्ह ने डोम्बी से 


विवाह कर जन्मादि बन्धनों को नष्ट कर दिया है और दहेज रूप में उसे अनुत्तर _ 
धम की प्राप्ति हुई है |३* | 
. .. अनुत्तर उपलब्धि को यह परम्परा सिद्धों ने योगाचार से ग्रहण की थी | 
अनुत्तर के श्रथ हैं स्श्रे 8, जिसके उपरान्त कुछ न हो, जो अशेष हो । विज्ञानवाद 
में उसे सर्वाकारज्ञता या तथता कहा गया है। और इस ज्ञान को प्राप्त कर लेने... 
सें अनुत्तर पद की उपलब्धि बताई गई है |१६ यह अनुत्तर सहज का ही पर्याय. 
बन गया क्योंकि अद्वयवज्ञ ने इसे अनुत्तर सहज कहा है ।३० वास्तव में सहज 
(प्रश्ञोपायं अद्दय) ही मूल तत्व है और अदुचर ' उसका विशेषण है जो उसके 
पयाय रुर्प में प्रयुक्त किया गया है | इसी की. उपलब्धि प्रमुख उपलब्धि है। -... 
२३० 








उपलब्धि 


यह उपलब्धि जो ज्ञान के क्षेत्र में सहज या अनुत्तर ज्ञान है, अनुभूति के 
के क्षेत्र में ववी महासुख, सहजानन्द, सहज सुख या समसुख है जो कि प्रज्ञा 
ओर उपाय के समान युगनद्ध से प्राप्त होता है। सिद्ध की व्याख्या करते हुए. 
कान्हपा ने उसको सिद्ध बताया है जो समरसता द्वारा अपने चित्त को सहज 
में स्थित कर जरामरणु के भय से म॒क्त हो जाता है ।३< यह समरस गहणी 
महासुद्रा के प्रगाढु स्नेह में प्राप्त होता हैं।३९ तिलोपा भी इसी समरस को 
श्रे यस्कर बताते हैं |? इस समरसता में शूद्वत्व ओर ब्राह्मण॒त्व का कोई विचार 
नहीं है क्योंकि यह अमेद-बुद्धि-जन्य है, भेद-बुद्धिजन्य नहीं |** जिस प्रकार जल 
जल में प्रवेश कर समरस हो जाता है उसी प्रकार प्रज्ञोपाय में ग्रश्ा और उपाय 
का दाग्पत्य रूप में युगनद्ध हो जाता हैं ।२* भुसुकुपा भी यही उदाहरण देते 
हुए कहते हैं कि जैसे जल जल में समाकर असेद हो जाता है, उसी प्रकार 
समरस में मन रूपी मणि शून्यता में समा कर अमेद हो जाती है |* रे 


। 


इसी समरसता की अनुभूति को समसुख** अथवा महासुख कहते हैं । 

इस महासुख की व्याख्या करनी बहुत कठिन है, क्योंकि यह समरस है, 

सहजानन्द है, न वह श्रवण से सुन पड़ता है, न नयन से 

सहासुख दीख पड़ता है, न पवन उसे हिला पाती है न अग्नि 

उसे जला पाती है, न जल वर्षा से वह आदर होता है, 

न वह बढ़ता है, न घटता है, न वह अचल है, न गतिशील है, उपनिषदों के 

ब्रह्म की हो भाँति उसकी नेतिपरक व्याख्या ही दी जा सकती है। किन्तु साथ ही 

वह वे वल नेतिपरक नहीं है क्‍योंकि जिस भव में लग कर व्यक्ति मरता है, 

उत्पन्न होता है, बन्धन में पड़ता है, उसी में लग कर वह परम महासुख को भी 

सिद्ध कर लेता है ।*७ इसकी तो केवल अनुभूति-परक व्याख्या ही की जा सकती 

है ओर इसीलिये सिद्धों ने स्थान स्थान पर उस अनुभूति की ओर संकेत करने 

पर भी अन्त में हार कर कह दिया कि उस अनुभूति की अभिव्यक्ति ही नहीं 
की जा सकती ।*$ 

इसी सहजानन्द परम महासुख को वें सहजाम्त भी कहते हैं। अनुभूति 

की अगम्यता के कारण उसे भी व्याख्या से परे बताया गया है और गुरू केवल 

उस मार्ग में शिष्य को प्रवृत्ति करा सकता है; उसकी व्याख्या नहीं कर सकता |९०५ 

किन्तु जो अनुभूतिपरक महासुख की साधना न कर केवल श्ञानपथ में शासत्रामम 
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सिद्ध-साहित्य 
इत्यादि के मरुस्थल में भटकते रहते हैं उनका विनाश हो जाता है, वे अमृत से 
वंचित रह जाते हैं |१ ८ द 


इस प्रकार सिद्धों ने अपनी साधना का लक्ष्य ज्ञान नहीं वरन्‌ अनुभूति 
मान ली थी। तनत्रों से प्रभावित होकर प्रशोपायात्मक कल्पना से उन्होंने अपमे 
क्‍ उमस्त तत्वज्ञान, साधनापद्धति, हठयोग, अनुष्ठान और 


साधना के अभिव्यक्ति को रंग डाला था किन्तु इसके पीछे उनका. 
लक्ष्य का उद्देश्य क्या था इसका एक संज्ित्त मूल्यांकन कर लेना... 
विश्लेषण आवश्यक है। सिद्धों का उद्दे श्य था बौद्धों के निवृत्तिमूलक, .. 


द दःखवादी रूप का निराकरण कर उछल, आनन्द, भावना और 
भोग की प्रतिष्ठा करना | वह जीवन जो कि सहज है, प्रवृत्तिमूलक है, मानवीयता 
का निषेध नहीं करता, उसी को उन्होंने अपने ढंग से, अपनी सीमाओं के अंदर 
बौद्ध परम्परा में प्रतिष्ठित किया । वे सीमाएँ, हठयोग की दरूहताएँ थीं किसु . 
उनके अतिरिक्त जो कुछ बच रहता था वह लोकमानस के निकट था | 


इसके लिये उन्होंने बौद्ध परम्परा से भी विद्रोह करने में संकोच अनुभव. 

नहीं किया यद्यपि सम्प्रदाय परम्परा के अनुसार उस विद्रोह को उन्होंने पूर्वागत 
सिद्धान्तों की नवीन व्याख्या या नये संशोधन के रूप में रकखा | उन्होंने सहज 
को कल्पना की और सारी परम्परा को पहजपरक व्याख्या देने का प्रयास किया । 
अभी तक साधना की उपलब्धि निर्वाण ही माना जाता रहा, इन्होंने निर्वाण को... 
गौर स्थान दिया, उसे केवल भव का ज्ञान मात्र बता कर अन्तिम परिणति नहीं 
माना, निर्वाण को केवल पथ का एक मोड़ मान कर उसके भी आगे प्रशोपाय 
अनुडान और सहजानन्द को प्राप्त करने का उपदेश दिया। वैराग्यमूलक अखा- 
भाविक जीवन को त्याग कर सिद्धों ने : महामुद्रा रूप में गहणी से परिणय कर 
हस्थ जीवन में समस्त भोगोपमोगों के बीच ही तत्वज्ञान का उदय सिद्ध 
किया । वे जीवन में बिराग के स्थान पर राग, निवृत्ति के स्थान पर प्रवृत्ति और- द 
ज्ञान के स्थान पर अनुभूति की प्रतिष्ठा करने के लिये सन्नद्ध थे। यह पिछली 
बौद्ध परम्परा की कठिन >मणण साधनाओं की अस्वस्थ प्रतिक्रिया मात्र ही नहीं 

_ थी। इसके पीछे सिद्धों का एक सस्‍्थ, सुगठित जीवनदर्शन था। वे प्रवृत्तियों 
के दमन को, हानिकर मानते थे, प्रवत्तियों की स्वस्थ तृप्ति में ही जीवन का पूर्ण 
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डपलब्धि 


विकास और लोकिक जीवन के चेतन समरस निर्वाह में ही आध्यात्मिक मूल्यों 
का ग्रस्कुटन होता है यह उनका हृढ़ विश्वास था | 


तिलोपा ने एक स्थान पर कहा है 'जिम विस भक्खइ विसहिं पलुत्ता,' 


तिम भव मुंजहि भवहिं ण॒ जुत्ता ।!** जैसे विष का विधानपूर्वक उपभोग करने 
वाला फिर विष के प्रभाव से मुक्त हो जाता है उसी प्रकार भव का विधान 
पूर्वक उपभोग करने वाला फिर भव में लिप्त नहीं होता । उसी को योगी कहते 
हैं| वह विराग-योगी नहीं है, महाराग-योगी है, ग़हणीयुक्त है और गरहिणी को 
वह महाप्रज्ञा के रूप में ग्रहण करता है। इसी भाव को आयर्यदेव बड़े सुन्दर 
रूपकों में इस प्रकार प्रस्तुत करते हैं : जैसे कान में जाकर कष्ट पहुँचाने वाला 
जल, जल के ही आधात से बाहर निकलता है, जैसे काँटे से काँटा निकलता है, 
उसी प्रकार राग से राग-लिप्ति का भी निराकरण होता है। जेंसे धोनी कपड़ों का 
मेल छुड़ाने के लिये मैली सज्जी मिट्टी का ही प्रयोग करता हैं उसी प्रकार मन 
. से विषयासक्ति दूर करने के लिये विषयों की ही साधना अनिवार्य है। जैसे लोहा 
पानी में डालने से डूब जाता है, किन्तु वही लोहा पात्र रूप में गठित होने पर 
जलपोत बन कर यान के रूप में न केवल स्वयं तरता है वरन्‌ दूसरों को भी 
तार देता है उसी प्रकार प्रज्ञोपाय-विधान से इस चित्त को पात्रीकृत कर साधक 
भवभोग करता हुआ स्वयम्‌ भी सुक्त हो जाता है और दूसरों को भी मुक्त 
करता है। जैसे अग्नि दाहक होती है किन्तु स्नेह से सिक्त होकर वर्तिका में 
प्रतिड्ित होकर वह निष्कम्प दीपशिखा के समान तिमिर का नाश करती है उसी 
प्रकार राग भी संस्कृत होकर ज्योंति विकीण करता है, अन्घकार का नाश करता 
है ।४* ु 

इस प्रकार इन सिद्धों का दर्शन भव के उपभोग का उपदेश देता था 
किन्तु महाराग द्वारा परिशोधित कर लेने के उपरान्त । वह केवल भोगवादी 
जीवन-दर्शन नहीं था। आध्यात्मिक चेतना के बिना, यह उपभोग बन्धन में 
डाल देता था। खाओ्रो पिश्ले, सुख से रमण करो किन्तु उसका आध्यात्मिक 
लक्ष्य समझ कर, उसके पीछे की व्यापक प्रज्ञोपायात्मक भूमिका को भलीभाँति 
हृदर्यंगम कर ।** खाने का अर्थ है सहजामृत का पान ओर सुख में रमण करने 
का अथ है महासुख् का उपभोग करना | इस प्रकार उन्होंने एक ओर साधना 
को प्रवृत्तिमूलक बना कर उसमें लोकजीवन की प्रतिष्ठा की, वहाँ दूसरी ओर 
केवल विषयासक्तियों पर निरोध भी किया । अन्तर और वाह्य में इन्होंने अद्वय 
२३३ 























सिद्ध-साहित्य 


स्थापित करने की चेषश्टा की। उन्होंने ऐसा जीवन-दर्शन॒प्रतिपादित किया जो्‌ 
चित्त की विशुद्धता के साथ साथ वाह्मय भव के उपभोग पर भी कोई प्रतिबन्ध नहीं 
लगाता था। द ' 

इसी प्रकार उन्होंने त्लरी और शूद्र को भी न केवल धरम साधना में समा- 
विष्ट किया वरन्‌ उन्होंने उनको सर्वोच्च महत्व दिया। डोग्बी, चांडाली, रजकी 
या उनके लिये प्रतीक शब्द थे, किसी जातिमात्र के वाचक होने के कारण हो 
सिद्ध इन्हें त्याज्य नहीं समझते थे | कं... 

महामुद्रा की साधना के उपरान्त सिद्ध वाह्म तन्त्र-मन्त्रो का विरोध भीं 
करते थे और अनुक्तर पद पाने के उपरान्त वे समस्त आचार बंधनों और कर्य- 
कांड विधानों के निषेध का भी प्रतिपादन करते थे। परम्परागत पांडित्यपूर्ण ज्ञान 


| कक] 


की अपेज्ञा वे जोबन की भावात्मक अनुभूतियों को अधिक महत्व देते थे। इस 
प्रकार सिद्धों ने निस्संदेह लोक-घर्म की प्रतिष्ठा बौद्ध-परम्परा में की और एक 
नया जीवन-दर्शन सम्मुख रक्खा । मु 2 
किन्तु उनमें सब कुछ विराट, उदार और जीवन को विकास देने वाला 
ही नहीं था | उनकी अपनी सीमाएँ थीं। वे सीमाएँ. अधिकतर युगप्रभाव से 
समन्वित साम्प्रदायिक सीमाएँ थीं। वे बौद्ध थे अतः साम्प्रदायिक परम्परा 
कायम रखने के लिये उन्हें बहुत सी ऐसी बातें अपनानी पड़ीं जो उनके मूल 
जीवन-दशन से मेल नहीं खाती थीं | वह तान्त्रिक युग था ओर तनत्रों में जहाँ 
लोकजीवन के कुछ स्वस्थ पत्त थे वहीं अन्धविश्वास, चमत्कारवाद आदि कुछ 
ऐसे भी तत्व थे जिन्हें हम दूसरे अ्रध्याय में आदिम तत्व ( नर।९७ 
8(०7१९४६ ) या असंस्कृत तत्व बता चुके हैं, जो हानिकर थे, जिन्होंने अन्त में 
उनको परम्परा को जजर बना दिया। द 
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के 
भाव-पक्ष 


“चर्यापद्‌ वास्तविक रूप में साहित्य? नहीं कहै जा सकते । उनका द 
अभिग्राय और उनका मर्म प्रमुखतः घार्मिक है, साहित्यिक नहीं | साहित्य के 


५ 


वास्तविक अर्थों में वे साहित्यिक सौन्दर्य से हीन हैं| उनका प्रमुख महत्व 
भाषात्मक ओर धार्मिक है। फिर भी कहीं कहीं उनमें ऐसे पद मिल जाते हैं 
जिनमें असाहित्यिक वातावरण के बाबजूद शुद्ध काव्य की छुटा दीख पड़ती 
है|?” यह मत चर्यापदों तथा दोहों के काव्यपक्ष के विषय में डा» सुनीति 
कुमार चर्ट्जी ने व्यक्त किया है। न केवल सिद्ध वरन्‌ उनकी परम्परा में माने 
जाने वाले नाथों और सन्तों के साहित्य के विषय में भी विद्वानों की यह सम्मति 
रही है कि उनमें काव्य गौण रहा है, धार्मिक विवेचन प्रमुख | हिन्दी न्षेत्र में 
अभी तक कवि के रूप में कबीर का स्थान सर्वमान्य नहीं हो पाया है । 


. निस्सन्‍्देह इस प्रकार का निर्णय लौकिक काव्य-शास्त्र की कसौटी पर 
कस कर दिया जाता रहा है । किन्तु हमें यह भूलना नहीं चाहिये कि इन समस्त 
कवियों के सम्मुख जीवन का लोकिक पक्तु उतना महत्वपूर्ण नहीं था | वे साधक 
थे ओर साधक के लिये लौकिक जीवन बन्धन था, अज्ञान था, मायाजाल था | 
उसको समस्त साधना का लक्ष्य ही यह था कि वह इस मायाजाल से किसी प्रकार 
मुक्त होकर लोकिक जीवन के दिव्य और आध्यात्मिक अर्थों को ग्रहण कर पाये | 
इसीलिये उनके काव्य को लौकिक काव्य-शास््र की कसौटी पर कस कर हम 
उनका सही मूल्यांकन नहीं कर सकते और न उनके दृष्टिकोण को सही समम्क 
सकते हैं। उनके काव्य का सही मूल्यांकन करने के लिये हमें उम्री दृश्कोण 
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सिद्ध साहित्य... 


का परिचय प्रात्त करना चाहिये जिससे प्रेरित होकर, जिसे आधार बना कर यह 


काव्य प्रणीत किया गया है। 


इसके साथ ही साथ हमें इस भ्रम को भी दूर देना चाहिये कि ये सिद्ध 
तथा इनके समकालीन अन्य सम्प्रदाय के तांत्रिक पद्धति के धार्मिक कवि काव्य- 
क्‍ शास्त्र के नियमों से अपरिचित थे। उनमें से बहुतों ने सम्पूर्ण 
संस्कृत वाह मय का गहरा अध्ययन किया था और तान्कों 
में कितने ही आचार्य ऐसे थे जिन्होंने व्याकरण और काव्य- 
शासत्र की दिशा में अपनी अमूल्य देन दी है। अभिनवगुप्त का स्फोटवाद और 
ध्वनि-प्म्प्रदाय भारतीय काव्यशासत्र का सम्भवतः सबसे महत्वपूर्ण मोड़ है* 
ओर अभिनवगुप्त एक प्रख्यात तान्त्रिक साधक थे यह तथ्य सर्वविदित है। 
किन्तु अभिनवगुप्त के इस सिद्धान्त के पीछे काव्यशासत्र के विषय में तान्त्रिक्‌ _ 
धारणाओं * की एक लम्बी पूर्वागत परम्परा थी जिसकी ओर कम विद्वानों का 


(७ ॥ ५ 


तन्त्र ओर 
काव्यशाब्र 


ध्यान गया है | अभिनवगुप्त ने उन समस्त धारणाओं का विवेचन कर उनको 


एक तन्‍्त्र (रीति, नियम) में अनुशासित कर उसके एक विशिष्ट परिणाम को 
तक सहित सम्मुख रखने और उसे काव्य-शेली की एक नई कसौटी के रूप में 
मान्यता देने का दस्तर कार्य सम्पन्न किया था। 

वाघ्तविकता यह है कि जिस प्रकार तान्त्रिक पद्धति ने एक स्वथा नव्रीन 
जीवन-दर्शन और अआचार-व्यवस्था का प्रतिपादन किया था उसी प्रकार भाव-जगत, 
हमारी अनुभूतियाँ और उनकी अभिव्यक्ति का माध्यम भाषा, उसकी इकाइयाँ 
स्वर और व्यंजन आदि की भी वे नई, नाद और विन्‍न्दु सिद्धांत पर आधारित 
व्याख्याएँ प्रस्तुत कर रहे थे | उनकी दिशा ही स्बथा अलग, एक नई दिशा थी, 
जिससे वे इन समत्याओ्रों की ओर अग्रसर हो रहे थे। जिस प्रकार उन्होंने यह. 
प्रतिपादित किया था कि हमारे सारे वाह्म अनुष्ठानों के पीछे लौकिकता से सवंधा 
ऊपर एक दूसरा गहन ओर अध्यात्मपरक अथ है, उसी प्रकार वे मानवीय 
भावों, वासनाश्रों, राग-द्वेष, काम-क्रोध आदि के भी एक दूसरे मानवोपरि दिव्य 
अर्थ पर विश्वास करते थे, यहाँ तककि सम्भोग तक को उन्होंने किसी आन्तरिक 
आध्यात्मिक साथना का वाह्य समानान्तर मात्र माना था। इसी प्रकार भाषा का 


“भी. वे एक दूसरा अर्थ लेते थे। लौकिक प्रयोग में, लोकिक जीवन में, लोकिक 


पदार्थों का बोध कराने वाली भाषा ही अन्तिम नहीं है। भाषा के; अक्तरों के 
श्श्य 





भाव पक्ष 


अर्थों में कई स्तर होते हैँ | सबसे ऊपर के छिछुले स्तर पर ही भांपा का लौकिक 
अर्थ है, उससे ओर गहरे उतरने पर भाषा के, . अक्षरों के सर्वथा दसरे आध्या- 


त्मिक और देवता-परक अर्थ, निकलते हैं यहाँ तक कि स्वतः शब्द ही ब्रह्म है 


या अक्षर विभिन्न देवताओं के स्वरूप मात्र हैं। वाणी के परा, पश्यन्ती, मध्यमा 
ओर बेखरी नामक बहुत पुराने वेदिक्त विभाजन का सी यही अभिप्राय है। 
ओर तन्‍त्रों में स्वीकृत मन्‍्त्रों की शक्ति, शब्दों के वैष्णव, शैव और शक्ति 
रूप तथा बीजाक्रों के सिद्धांत का मर्म यही है। 

च्‌कि तन्‍्त्रों ने हठयोग की साधनाएँ अपनाई थीं और वाह्य शब्द-तत्व 
का प्रस-रूप भी माना था अतः धीरे धीरे वाणी के गहनतम आध्यात्मिक 
रूप परा! का सम्बन्ध योग के नाद से कर दिया गया। इस सम्बन्ध 
में नागेश के शब्द-ब्रह्म का सिद्धान्त विशेष रूप से द्रष्टव्य है क्योंकि 
विद्वानों का मत है कि नागेश पर तांत्रिक प्रभाव बहुत अऋघेक है।* 


बे 
ना 


नागेश ने ब्ह्म-तत्व में लीन शक्ति को स्वीकार किया हैं और नाद का: 
सम्बन्ध उसी से जोड़ा है। उनका कहना है कि प्रलय॒ के समय समस्त प्राणी - 
माया में लीन हो जाते हैं और माया चेतन ईश्वर में लीन हो जाती है। जब | 
प्राणियों के कम कालवशात्‌ अपरिपक्वता से परिपक्वता की अवस्था में पहुँचते 
हैं तब उन्हें फल प्रदान करने के लिये परमात्मा सृष्टि की कामना करता है। 
सृष्टि की इच्छा ही माया है| इसी माया को शक्ति-तत्व कहते हैं जिसके तीन 
विभाग होते हैं, बीज, नाद और विन्दु | बीज अचित्‌ होता है, नाद चिद्‌-अचित्‌ 
होता है और विन्दु चित्‌ होता है। इसी विन्द से शब्द-ब्रह्म नामक नाद की 


उत्पत्ति होती है जिसे रव या परा भी कहते हैं, जो सृष्टि को उत्पत्ति का उपादान 


कारण है। ये तो यह शब्द ब्रह्म सवव्यापक है किन्तु प्राणियों में यह मूलाधार 
चक्र म॑ गतिहीन रूप म॑ स्थित रहता हैं किन्तु जब ज्ञात अर्थ के बोध की इच्छा 


से प्रयत्न होता है तब उसमें गति जाग्रत होती हैं और शब्द की अभिव्यक्ति 


होती 


कि 


इस अभिव्यक्त शब्द की स्थिति चंकि कण्ठ म॑ हैं अतः करण्ठस्थ 


विशुद्धाख्य चक्र की भाषा और काव्य से बहुत निकट का संबंध माना गया है 
विशुद्ध चक्र के चिन्तन से साधक कवि, वाग्गमी और ज्ञानी बनता है |" इस 
प्रकार तन्‍्त्नों मं कविता भी हठयोग की साधना से प्राप्त होने वाली एक सिद्धि 


मान ली गई थी | अन्य तान्त्रिक आम्नायों में केवल वाह्मय अनुष्नानों द्वारा भी - 
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सिद्ध-साहित्य 


कविता की सिद्धि का स्पष्ट विधान मिलता है। सुरा और मीठा मिले हुए दूध का. 
उपहार देवता पर चढ़ाने से त्रैल्ञोक्य का वशीकरण ओर काव्य-कौशल की उप- 


'लब्धि होती है। इसी प्रकार जप करने से गद्य पद्यमयी सवविध' सम्पूर्ण बाणी 


-का लाभ होता है ।* 


तान््रिक होने के नाते वज्रयानी सिद्धों में भी काव्य और भाषा शैली 


आदि के विषय में यही विचार बौद्ध शब्दावली में पाये जाते हैं | उनके यहाँ 
“बहुत पहले, महायान के विकास के साथ ही साथ न केवल कविता वरन कन्ञा के 


“समस्त रूप, चित्र स्थापत्य, संगीत, उत्यु आदि को धार्मिक साधनापद्धति के अनिवारय 
अंग के रूप में स्वीकृत कर लिया गया था। सद्भर्म-पुरडरीक में उपाय-कौशल 
नामक द्वितीय परिवते में स्थापत्य, मूतिकला, संगीत आदि की साधना द्वारा बोधि- 


लाभ करने का विधान मिलता है ।' ” इसी प्रकार कविता भी उनके यहाँ तान्त्रिक 


'साधनाश्रों द्वारा प्राप्त एक सिद्धि मानी जानी जाती थी । मृत्युवंचन-तारा की. 

साधना में खंग, अंजन, पादलेप आदि अष्ट महासिद्धियों के अतिस्क्ति कविता, 
वक्तता, मेधा तथा एकान्त निर्मला प्रज्ञा आदि की भी सिद्धि का विधान है।** 
इसी प्रकार आये जांगुली की साधना द्वारा भी कविता, सर्वशासत्रशन आदि... 


'सिद्धियों की उपलब्धि बताई गई है |*++ 


इसका कारण यह है कि बौद्ध तन्‍्त्रों ओर वज्र्यानी साधनाओओं में भी 


काव्यशासत्र, भाषा, शब्द और उनके अर्थों' की स्थिति, बीज, नाद और विन 
'के सम्बन्ध में लगभग वे ही घारणाएँ प्रचलित थी जो हिन्दू तन्‍्त्रों में मिलती 


हैं। जिस प्रकार शब्द ब्रह्म की हिन्दू कल्पना है उसी प्रकार 


सरहपा का मत सरहपा ने इस सप्रस्‍्त सृष्टि को एक ही वर्ण में आबद्ध 
क्‍ . बताया है ।*३ उसी अद्चुर में सकल आबद्ध है और जो उस. 

'अछ्षुर को साधना करता हे वह निरक्षुर लोकिक अक्षर ( जो बन्धनरूप हैं ) से 

मुक्त हो जाता है ।** उसी अक्षर की साधना सरहपा करते हैं यद्यपि उसका 


रहस्य इतना गुझ्य है कि उसके नाम की भी वे व्याख्या नहीं कर सकते | 


यही एक महाश्रक्षुर बीज के रूप में समस्त बौद्ध तान्त्रिक देवताओं का... 


. उत्पादक है। ए. तथा व॑ के दिव्य रूप पर हम विस्तृत ब्िचार कर खुके हैं।** 
यह बीज शूल्म्रतारूप होता है और इसी .से देवता के बिम्ब, न्यास विन्यास 
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आदि की उद्भावना होती है [१० इसी को गुह्म-समाज-तस्त् में वन्नचनुष्ट्य 
कहा गया है |१४८ 


यह महाअ्र्तर काव्य की शैली के रूप में सन्धावचन केहलाता है जिस 
पर हम आगे विस्तार में विचार करेंगे । सरहपा ने इसके लिये एक स्थान प्र 
वाच्‌ या वाक्‌ शब्द का प्रयोग किया है जो महत्वपूर्ण है । सरह कहते हैं कि मैंने 
गुरु के वचनों में सत्य विश्वास किया है और जो कुछ कहा है वह वाक्‌ द्वारा 
कहा है | * वाक्‌ का परम्परागत तान्न्रिक अर्थ है जिसका आधार वाणी की 
वैदिक कल्पना है। वैदिक कल्ण्ना में वाक्‌ के चार भेद माने जाते थे प्रा, 
पश्यन्ती, मध्यमा और वेखरी जिन पर हम विचार कर चुके हैं [६ ? यह वाक्‌ 
ही विश्व रूप है, गोरूप है, वाक्‌ ही सरस्वती है, माया है, वही ब्रह्म का विराट 
रूप है, यही वाक्‌ अक्षर है और यही दिव्य काव्य है ।** किस प्रकार यही वाक्‌ 
इन्द्र (वज्र) की पत्नी या गज्ञा के रूप में बेदों में परिकल्पित की गई इस ओर 
भी हम संकेत कर चुके हैं |** इसी वाकू का सन अथवा प्राशतत्व से पत्नी 
रूप में समागम का भी संकेत बह्मणों में मिलता है ।१३ सरहपा तथा अन्य 
सिद्ध ब्राह्मण होने के नाते बेद वेदांगों के पूर्ण ज्ञाता थे । यह तारानाथ ने बराबर 
कहा है| फिर भी यदि हम उन पर वेदों का प्रत्यक्ष प्रभाव न भी मानें तो 
तान्त्रिक परम्परा के माध्यम से ये धारणाएं उनसे अज्ञात नहीं रही होगी। 

इसी काव्य की मूल शक्ति वाक्‌ को वज् से समन्वित कर वाग्वज्न सिद्ध करने की 
पद्धति सिद्धों की साधना में महत्वपूर्ण स्थान रखती थी | उस पर हम पीछे विचार 

कर छुके हैं ।** वाग्वज् में बीजाक्षरों के आणायाम सहित जप की साधना का 

विधान हैं और उसी से साधक की वाकृशक्ति या शूत्यता-बोधि में बच्र या उपाय 

की प्रतिष्ठा होती है। उपाय बोघिचित्त या मन का प्रतीक है | इस प्रकार वाक्‌ 
ओर मन के जिस मैथुन की ओर श्रुतियों का संकेत है, वइ प्रज्ञोपाय साधना 

द्वारा वज्ञयान में सम्पन्न होता है। इस प्रकार समस्त वाक्‌ या काव्य शैली 

अज्ञोपायात्मक संकेतों से परिपूर्ण हो जाती हैं ओर उसमें वजत्र और कमल का 

समागम पूर्ण होता है। अक्षर, पद, वाक्य सभी इसी प्रशोपाय भावना से युक्त 

होते हैं, कम्बलाचार्य (कम्बलाम्बरपा) के कुछ श्लोक सरहपा के दोह्दकोष की 

टीका में उद्धत हैं जिनमें भाषा तथा काव्यशैली की इस तान्त्रिक प्रकृति की और 

संकेत किया गया है ९५ है 
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| सिद्ध-साहित्य है 


. ,जिस प्रकार सिद्धों के इस तान्त्रिक काव्यशांस्त्र . में भाषा-शैली का एक 

. अशौपायात्मक सांकेतिक रूप प्रधान हो गया था, उसी प्रकार भाव-पत्ष में भी - 

क्‍ ... सिद्धों का काव्य लौकिक-भाव का श्राश्रय ग्रहण न कर महारग .... 

महाराग का झाश्रय अहण करता था। महाराग किस प्रकार सम्रोधि. 
प्रात चित्त का भाव था और उसमें किस प्रकार लौकिक 


प्रण्य भावना अलौकिक आध्यात्मिक अर्थ ग्रहण कर लेती थी इसकी ओर हम 


पीछे संकेत कर चुके हैं ।** यह राग तरुणी महाऊंद्रा के प्रति साधक का अटूठ 
स्नेह था जिसके बिना इस जन्म में तो बोधि मिलना असंभव है । किन्तु यह राग... 
केवल एकपक्षीय नहीं था। भगवती प्रज्ञां भी महामुद्रा के रूप में साधक से 


उतना ही प्रेम करती थीं और नायक नायिका के रूप में उपाय तथा प्रज्ञा, मन 


तथा वाक्‌ , बोधिचित्त तथा नेरात्मा या साधक तथा महामुद्रा इस महाराग रूपी. 


स्थायी भाव के आलम्बन थे। इतना ही नहीं, सिद्धों के काव्य में नायिका भेद. 


का भी एक रूप है और प्रज्ञाका डोम्बी, चाए्डाली, रजकी आदि के रूप में. कु 
विभाजन उनके अपने नायिका-मेद्‌ के रूप में माना जा सकता है।इस वर्ग... 


कप की आधार मन की विभिन्‍न बत्तियाँ थीं। कुछ विद्वानों ने इन शक्तियों, 
अज्ञाओं, या महाम॒द्राओं को तीन*० और कुछ ने पाँच बर्गों* 5 में बाँटा है।वबसुं 


महोदय तीन अमुख वर्ग बताते हैं, अवधूती जिसमें द्वैत भाव की प्रधानता है; 


चारडाली जिसमें द्वैत भाव अद्गैत की ओर उन्मुख है और बंगाली अथवां . 


डोम्बी जिसमें अद्दोत भाव प्रधान होता है। उन्होंने अपने इस वर्गीकरण के . 


कोई प्रमाण नहीं दिये हैं। किन्तु जैसा हम पीछे सिद्धों के पदों की टीकाओं के. 
आधार पर देख चुके हैं अवधूती द्वैत भाव नहीं बरन द्वैत-ललना-ससना-को 


विवरजित करने वाली वधू है, चारडाली उसी में प्रकाशमान चणडाम्नि की संशा 


है, डोम्बी ज्ञान से सम्बद्ध होने के कारण नैरात्मा प्ज्ञा को कहते हैं, और बंगाली - 


तो नायिका नहीं शविरन्‌ नायक के लिये १ युक्त हुआ है जो चण्डाली का खामी 


है।*$ इस प्रकार वसु महोदय का यह वर्गीकरण प्रामाणिक नहीं प्रतीत होता। 


डा० बागची ने इन नायिकाओं को पाँच कुलों में बाँठा है। डोम्बी, गंदी, 
रजको, चारडाली तथा बआह्मणी और इसके आधार ५ स्कन्ध बताए हैं| पाँच 


स्कन्धों के आधार पर तथागत और उनकी शक्तियों के कुलों के वर्गॉकरण प 


हम विस्तृत विचार कर चुके हैं ।१० उद्दोपन की दृष्टि से हठयोग में अन्दर ही 


अन्दर मेशशिखर, उसके दुर्गम मध्यस्थित सहज पथ, अवधूती, कमल, उनकी 
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पाखुड़ियाँ, मा के समस्त पीठ, उपयीठादि, समय की दृष्टि से विभिन्न अभि- 
पेकों के विभिन्‍न समय, अद्द॑रात्रि आदि, चन्द्र-सू्च, अमृत आदि अन्तस्थ तत्व - 
थे जिससे प्रकृति की एक विराट सांकेतिक पृष्ठभूमि अन्दर ही विद्यमान थी। 
प्रज्ञा तथा उपाय की प्रणव छोला के लिये यह समस्त तान्त्रिक संकेदों से युक्त 
चित्त में स्थित रहने वालो प्रकृति उद्दीपघन का काम देती थी। इस प्रकार तिड्डों। 


के तान्त्रिक रहस्यवादी काव्यशास्त्र की रूपरेखा इस प्रकार होगी | 
(भाव) महाराग 


९० पा: हे 


| > । 


आलम्बन उद्दौपन 
उपाव- प्रज्ञा क्‍ प्रकृति 
मा द . (तांत्रिक सकेतों से पूरा 
अन्तस्थ प्रकृृति) 


डोम्बी, रजकी, नटी, च.ण्डाली, ब्राह्मणी 


शैली 
द संधा-भाषा 
(महाक्षर से उद्भूत, स केतयुक्त, प्रंतीकात्मक) 


इस प्रकार कविता के विषय मे सिद्धों का दृष्टिकोण तथा उसके पीछे 
की तान्त्रिक पृष्ठभूमि समर लेने के बाद हम उनके काव्य की सही पीठिका से 
अवगत हो जाते हैं। उनके काव्य का विश्लेषण करने पर 
हम पाते हैं कि स्थूल रूप से हम उनके काव्य को दो वर्गों 
म॑ विभाजित कर सकते हैं। गीति तथा मुक्तक | सिद्धों के तथा 


काव्यरूप और 
विषय-वस्तु 


उन्हीं के समकालीनों के वच्रयानी दोहे, पद तथा गहेलिकाओं में काव्य के. 
इतने रूप मिलते हैं---चर्यापद, वज्रगीति, मुक्तक, दोहे तथा अर्द्धालियाँ 
इन रूपों में प्रथम दो गीति-काव्य ओर अन्तिम तीन मुक्तक-काव्य के अन्तर्गत. 
आते हैं | इस अकार स्थूल रूप से हम सिद्धों के साहित्य के दो भेद मान सकते 


हँ--गीति तथा मुक्तक | द 
काव्यरूप की दृष्टि से हम इन पर बाद में विचार करेंगे किन्तु विषय- 


वस्तु की दृष्टि से इनमें से गीति (चर्यापद, वज्रगीति) भावप्रधान और सुक्तक 
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(दोहे, प्रहेलिका) आदि नीतिप्रधान हैं। यह स्त्रामाविक भी है। चर्यापद में 
_ बोधिचित्त की चर्या, अथांत्‌ श्रज्ञा को ग्रहण करने की महारागयुक्त चर्या का 
सन्ध-भाषा में काव्यात्मक वर्णन है और दोहे आदि जनता में उसी तत्व-चिन्तन 
और साधना को प्रचलित करने, साम्प्रदायिक खण्डन मए्डन करने, सैद्धान्तिक 
विवेचन करने, साधक को ज्ञान और चेतावनी देने के लिये थे | इनके इन विभिन्न 
लक्ष्यों का विधान हमें अन्य बौद्ध तान्न्रिक अन्थों ओर विधानों में भी मिलता है। 
किस प्रकार साधना के समय गीतिकाओं के गाने की परम्परा योगाचार से ही. 
चलीं आ रही है इस पर हम विचार कर चुके हैं ।** हेरुक के बुद्धकपाल 
रूप को जाग्रत करने के लिये चर्यांगीति के गाने का विधान साधनमाला में 
मिलता है |३३ 
किन्तु दोहों का उल्लेख सवंथा दूसरे प्रसंगों में मिलता है। तारानाथ ने. 
अपनी कथाओं में सिद्धों और उनके दोहों का उल्लेख किया है। उसने यह 
दिखाया है कि इन दोहों से सिद्धों ने किस प्रकार अपने धर्म का प्रचार किया 
ओर किस प्रकार बड़े बड़े राजा अपनी समस्त प्रजा समेत इन दोहों के प्रभाव से... 
बौद धर्म में दीक्षित हो गये |? इससे स्पष्ट है कि इन दो प्रमुख काव्यरूपों में 
न केवल रूप भेद था वरन उनको विषयवस्तु तथा उनका उपयोग भी अलग . 
अलग था। एक में भाव-पत्त प्रधान था, दूसरे में नीति-पत्च तथा विवेचना। 


किन्तु उनका इतिहास देखने से एक बड़े रोचक तथ्य का पता चलता 
है । वास्तव में ये दोनों काव्यरूप एक विशेष पारमिता के विकास की दो अ्रवस्थाश्रों 
के परत ही काव्यात्मक प्रतिफलन मात्र हैं, इसीलिये उनमें एक 
के दो पते गहरी साम्प्रदायिक एकसूत्रता भी है। वह पारमिता है उपाय- 

क्‍ कौशल । पहले उपाय-कौशल पारमिता के अर्थ थे वह कौशल 
और प्रयत्न जिसके द्वारा बौद्ध भिक्षु घूम घूम कर जनता में बुद्ध का सन्देश 
ओर महायान धर्म के सिद्धान्तों का प्रचार करते थे। इसी उपाय-कोशल के. 
अन्तर्गत सन्धा-भाषा का प्रयोग तथा चैत्य-निर्माण, प्रतिमांकन, संगीत आदि 
कलाओं के उपयोग का विधान था |३* ः 

कालान्तर में जब सिद्धों की प्रज्ञोपाय-साघना का विकास हुआ, मैथुन 
भावना आई ओर उपाय-कौशल पारमिता बज्र में परिवर्तित होकर उपायरूप 
में बदल गई तब जनपत्ष में धर्म-प्रचार के अतिरिक्त उसका रूप व्यक्ति-पत्ष में 
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वज्र, मणि, कुलिश या वज्नचित्त हो गया ओर उसका सम्बन्ध लोक साधारण में 


धर्मप्रचार से न रह कर वैयक्तिक साधना में मुद्रा-मैथुन की गुद्मचर्या से हो 


गया [३६ इस प्रक्नार उपाय को जब्र पुराने उपाय कौशल के महायानी रूप में 
जन-पक्त म॑ धम प्रचार के रूप में ग्रहण किया जाता हे तब उसका काव्यात्मक 
माध्यम दोहा होता है जो नीति और विवेचना प्रधान है। और जब वही उपाय 
कमल-कुलिश-साधना में व्यक्ति-पक्षु मं कुलिश रूप ग्रहण किया जाता है तव 
उसका माध्यम होता है पद या गीति जो भाव तथा अनुभूति प्रधान है| इसी 
दृष्टि से सिद्ध साहित्य में विघषयवस्तु की दृष्टि से दो पक्ष प्रमुख हैं, भाव-पत्ष तथा 


नीति-पक्त, जो स्थूल रूप से चर्यापद तथा दोहों म॑ अभिव्यक्त हुए हैं| किन्तु 


इसके पहले कि हम इन दोनों का विवेचन करें, यह भली भांति हृदयंगम कर 
लेना चाहिये कि भाव तथा नीति पक्ष में कोई ऐसी स्पष्ठ विभाजक रेखा नहीं 
खींची जा सकती ओर बहुत स्थलों में भाव-साधना गाते गाते सिद्ध नीति का 
उपदेश देने लगते हैं और बहुत स्थलों पर नीति का उपदेश और घर्मतत्व का 
विवेचन करते करते भमावविभोर हो जाते हैं| इसका एक प्रमुख कारण यह 
माना जा सकता है क्िमूल में ये दोनों पक्ष एक ही पारमिता से विकसित 
हुए, ह 


हम पीछे देख चुके हैं कि उपलब्धि पक्ष में सिद्धों ने परंपरा से आती 
हुईं निवाण भावना का तिरस्कार कर महासुख की अनुभूति को प्रमुखता प्रदान 
की है। अपने साहित्य के भावपत्षु म॑ उसी महासुख की 


भसात्र पत्तु ६ उपलब्धि की ण्‌ा 0 था उसर्क अनुभूति 
उपलाडि ।ली का वर ट ( 
सहज रस पल्ब्बि को प्रणाली का वर्शंन तथा गी तिकी 


अभिव्यक्ति, यही उनका मुख्य लक्ष्य रह्य हैं। महासुख उप- 
लब्धि की प्रज्ञोपायात्मक योग-प्रणाली को दाम्पत्य प्रणय के रूपकों में वे वर्णित 
करते रहे हैं जिस पर हम अ्रमी विचार करेंगे, किन्तु जहाँ तक महासुख की 
अनुभूति का प्रश्न है सिद्धों ने वाणी की विवशता स्वीकार कर ली है और स्पष्ट 
कहा है कि यह रहस्थानुमूति ऐसी हैं जिसे अभिव्यक्त ही नहीं किया जा सकता ! 
इस रस की उद्भावना और आरादन इतना गुद्य है कि सारे व्यापार हृदय में 
ही हो जाते हैं, वाह्मामिव्यक्ति तो उन्हें छू ही नहीं पाती। जैसे सुरंग में उठने 
वाली धूल सुरंग में ही विलीन हो जाय वेसी ही यह अनुभूति है। इसे कौन कह 
सकता हैं और कौन समझ सकता है [१४ इस सहजामत रस का ओस्वादन ही 
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किया जा सकता है, गुरु भी इसे समझा नह 
वचनों से समझ सकता है । इसके लिये तो स्वतः उसी मार्ग में प्रदत्त होना पड़ता 





सिद्ध-साहित्य है 


[कर 


| सकता, न शिष्य केवल गुरु के. 


है।** चर्यापदों की टीका में भी इस अनुभूति की अतिशय गुह्मता का समर्थन 


सरहपा के एक दोहे का उद्धरण देकर किया गया है |३९ अन्ततोगत्वा इस अनुभूति: 


की अभिव्यक्ति की असमर्थता को एक बड़े ही मामिक उदाहरण से सरहपा ने 


समझाया हैं | वे कहते हैं कि इस महासुल्ष रूपी परमतत्व को कैसे अभिव्यक्त 


(5 


किया जाय ! इसमें साथक की परिस्थिति उसी कुमारी की भाँति होती है जिसने 
: पहली बार सम्भोग का अनुभव किया हो और जब सखियाँ उससे बार बार पूछुती 
हों कि अपने सुख का कुछ वर्णन तो करो, तो वह हार कर कहती. हो कि... 


उसके विषय में कहूँ क्या, वह वाणी से तताया ही नहीं जां सकता, उसे तो तुम 


तभी समझोगी जत्र तुम स्वतः परिणय के उपरान्त प्रिय से मिलोगी । वह तो 
अचुभव की बस्तु है, अभिव्यक्ति की नहीं १९ और उस अनुभूति की उपलब्धि... 
का मार्ग यही है कि हम मन को नायकरूप में और शून्यता खसम को नायिका 

रूप में आयोजित कर रात दिन सहज भाव से रहें ११ । 8 


इस प्रकार वास्तव में इस भाव-पाधना के वास्तविक नायक और नायिकातो _ 


'तथागत और उनकी भगवती मैरात्मा है। उसी विश्वव्याप् प्रणुयकेलि को साधक 


बोधिचित्त को नायक और नैरात्य ज्ञान को नायिका मान कर _ 
लिम्बन- अपने चित्त में आयोजित करता है। डोम्बी के प्रति कपाली. 
विभाव का म्ेंम-निवेदन, , चण्डाली के प्रति भुसुकु बंगाली का प्रेम- 


नायक नायिकाः निवेदन, यह सब वास्तव में शोधिचित्त और शत्यता कीही | 
_ईती.. ग्रणय-केलि के विभिन्‍न रूपक हैं | अद्ययवज्न ने इस दामत्य 


भाव साधना का अपने “प्रेमपंचकः में भड़ा ही स्पष्ट निरूपण 


किया है। उनके कथनानुसार शून्यता कामिनी है और प्रतिभास रूपी 'ोषिचित्त 
उतर नायक हैं। दोनों एक दूसरे से अलग नहीं रह पाते, एक्‌ दूसरे के बिना वे... 
अपूर्ण हैं, मत हैं । अतः वे अपने बिरह का अतिक्रमण कर एक दूसरे से मिलने 


के लिये प्रदत्त होते हैं। किन्तु ज्ञान के बिना वे शंकित हैं । उन्हें पथ नहीं ज्ञात, 


एक दूसरे का व्यक्तित्व और प्रकृति नहीं ज्ञात | अतः शुरु उनके बीच में दूती .. 5 
का कार्य करता है और उनका मिलन करा देता है । उस मिलन से सहज प्रेम 
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साव पत्ते 


(+#_ 


त्यनन होता है और अनुत्तर की प्राप्ति होती है, निःस्वभाव का उदय 
होता है १९% 


चर्याचर्यविनिश्चय के लगभग चौोदह पदों में इस प्रज्ञोपाय दाम्पर्त्या 


प्रणय का काव्यात्मक वन मिलता हैं | उनम्‌ नायक को वीर, शबर, 
कपाली, बंगाली आदि की संज्ञा दी गई है और नायिका को डोम्बी, चाणडाली, 
शबरी आदि शब्दों से अमिहित किया गया हैं | इन शब्दों के पीछे काव्यशास्त्र 
की कोई परम्परा न होकर हृठयोग तथा मुद्रामेथुन सम्बन्धी सुद्य संकेत हैं जिन 
चर हम आगे संबा भाषा के प्रतीकों के रूप में विचार करेंगे | 


लोकिक काव्यशास्र की दृष्ठि से सिद्धों ने नायिका के स्वकीया रूप पर 
विशेष बल दिया है| बाद में वेष्ण॒वों में परकीया रूप पर जो इतना आग्रह 
द मिलता है, उसका सिद्धों में सवथा अ्रभाव हैं।वे बराबर 
स्वकीया नायिका को झहूणी, वधू आदि शब्दों से अभिहित करते 
' हैं ।*९ काण्हपा तो व्यवस्थित रूप से परिणय के लिये बर- 
यात्रा की सारी सज्जा के साथ प्रस्थान करते है, जिसमें पटह भी हैं, मादल मी, 
पालकी भी, टुन्दुमिनाद भी है |?" अपने दोहों में भी वे प्रज्ञा महामुद्रा को बार 
चार गृहणी के रूप में वशित करते हैं और स्पष्ट कहते हैं कि जैसे नमक पानी में 
घुल जाता है, उसी प्रकार अपनी ग्रहणी को अपने चित्त में घारण करो ।* $ 


किन्तु कुछ चर्यापदों में नायिका का वर्णन ऐसा मिलता है कि उनसे 

उनका परकीयत्व लक्षित होता है | १० वें चयापद में जहाँ कारहपा तन्‍्त्री ओर 

भाजन लेकर नौका से प्रतिदिन नगर आने वाली डोम्बी से कापा- 

परकीया. लिक के रूप में समागम की इच्छा प्रकट करते हैं वहाँ उनकी 

... शब्दावली और डोम्बी का वर्णन ऐसा है कि वह स्वकीया तो 

कदापि नहीं हो सकती है। इसी प्रकार जहाँ अनुराग की अभिव्यक्ति करते हैं 
यहाँ भी अनूढ़ा परकीया ही प्रतीत होती है ।** 

दो चर्यापदों में शुस्डिनी तथा मातंगी का ऐसा वर्णन मिलता है कि 

वे बहुत कुछ सामान्या की कोटि में रक्खी जा सकती हैं | शुण्डिनी नायिका दो 

.. थघड़ों में वल्कल चूर्ए से मदिरा खींचती है । “उसके मद्रिलय 

सामान्या के कई द्वार है जिनमें से दशम वेरोचन द्वार से आहक चिन्ह 

.. दिखा कर आते हैं, जिन्हें वह मद्रा पिलाकर सन्तुष्ट करती 
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सिद्ध-साहिय 


है ।* 5 इसी प्रकार गंगा तथा यमुना के बीच से नाव खेकर ले जाने वाली 
मातंगी भी है जो सभी यात्रियों को नाव पर बिठा कर बारी बारी से पार 
" उतारती है |१९ । 


कामचेष्टा की दृष्टि से सिद्धों के पदों में नाथिकाओं में मुख्धावव, मध्यात .. 
तथा प्रौढ़ात्व तीनों ही प्रश्नत्तियाँ मिलती हैं। शबरपा की शबरी ससार से दूर, 

ध ऊँचे पव॑त पर, मोर पंखों से “अआज्ीर किये हुए अबोध प्रति 
मुग्धा, सध्या, बालिका की भाँति रहती है। उसकी चेष्टाओं का जो विवरण 
ग्रौड़ा शबरपा ने' दिया है, उससे शब्ररी चालिका का मुग्धात्व प्रकट 

होता है ।*” कुक्कुरीपा की चर्या में वर्णित वधू जो दिल में 
कांग से भय खाती है और रात को सास के सोने पर ग्रिय से मिलने कामरूप 
जाती है, वह काम और लज्जा दोनों की स्थिति के कारण मध्या नायिका कही जा 
सकती है ।** नायिका महासुद्रा की प्रौढ़ा प्रवृत्ति के संकेत कई स्थानों पर मिलते. 
हैं | शुरडुरीपा कुन्दुरु वीर के रूप में जब योगिनी से जिनाड़ियों को दबाकर एक... 
पर आलिंगन देने का आग्रह करते हैं जिस प्रकार उस आलिंगन के उपरान्त... 
वे योगिनी में चरम अनुरक्त होकर यह प्रकट करते हैं कि वे एक क्षण भी उसके 
बिना जीवित नहीं रह सकते तब स्पष्ट हो जाता है कि महामुद्रा रतिग्रिया औढ़ा. 
है, जिसे सम्भोग प्रिय है और जो नायक को पूर्णतया आनन्द दे सकने में समर्थ _ 
हैं ।५९ जैसा हम पहले देख जुके हैं कि बौद्ध साधना में मद्रा का अर्थ ही 
3 रा (आनन्द देने वाली) बताया गया था, और समरसता पर विशेष बल 
दिया गया था जिसमें धत्यता तथा करुणा अथवा प्रज्ञा और उपाय दोनों ही का 
5क दूसरे के प्रति समान रूप से अनुरक्त होना अनिवार्य बताया गया था | इसी 
के निर्वाह के लिए महामुद्रा का प्रौढ़ा रूप में चित्रण परशेपायात्मक हष्टि से भी 
अधिक उपयुक्त हैं | द 
इसी प्रकार अवस्था की दृष्टि से नायिकाओं का जो नि रूपण किया गया 
है, उनमें से कई स्थानों पर नायिका नैरात्मा की अभिसारिका, र्व/धीनपतिका 
क्‍ आदि अवस्थाएँ मिलती हैं । पूवोक्त गुर्डुरीपा की चर्या में वे. 
अभिसारिका कहते हैं कि वे योगिनी का चुम्बन क्र कमल-रस पीते हैं. 
' आदि. और योगिनी ने उनके ढेदेय पर इतना अधिकार कर लिया 
. है कि उसके बिना वे एक क्षण भी नहीं जी सकते । इस 


् 
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साच-पत्त 
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परिस्थिति में योगिनी नैरात्मा स्वाधीन-पतिका नाबिका है। इसी प्रकार पूर्वोक्त 
कुक्कुरीपा की चर्या में सास के सो जाने पर वधू अभिसारिका नायिका के रूप में 
प्रस्थान करती है और कामरूप आदि पीठ इस अभिसार के सहेठ स्थल के रूप 
में परिकल्पित हैं | 


नायक और नायिका के इस मिलन में अद्वयवज्ञ ने गुरू को दूती-रूप में 

जिस प्रकार चित्रित किया है, वैश्ता कोई स्पष्ट उल्लेख तो इन पदों म॑ नहीं मिलता 

द किन्तु अप्रत्यक्ष रूप से इन साधनाश्रों में गुर का अतिशय महत्व 

तो : गुर माना गया है जिस पर हम पीछे विस्तार से विचार कर आये 

हैं| जहाँ नायिका को मातंगी म.न कर नौका वालिका के रूप 

में चित्रित किया गया है,” * वहाँ जिना गुरु की प्रसन्नता के नौका जिनपुर नहीं 

जा पाती ऐसा स्पष्ट उल्लेख मिलता हैं। भारतीय रहस्य धर्मसाधनाओं में गुरू 
का दूती रूप में बराबर चित्रण होता रहा है ! 


होई। 


जार के सम्भोग तथा विप्रलम्भ दोनों पक्नों का चित्रण चर्यापदों में 
मिलता है । सम्भोग श्रज्ञार कें अधिकतर स्थल नायिकारब्ध हैं और नायक ही 
प्रणयप्रार्थी के रूप में चित्रित किया गया हैं| केवल एक 
सम्भोग, स्थल ( चर्यापद्‌ २) में नायक का कोई उल्लेख नहीं है 
नायकारव्य नायिका कामपीड़ित होकर जागती है और श्रभिसार के लिये 
| जाती हैं। अन्य पदों में नायक ही नायिका के प्रति आसक्त है 
ओर उससे प्रणयदान माँगता है। चौथे चर्यापद्‌ में शुण्डरीपा योगिनी से 
आलिगन की भिक्षा माँगते हुए. उसके मुख का चुम्बन कर कमल रस पीने की 
आकांच्षा प्रकट करते हैं। इसी प्रकार दसवें चर्यापद में कपाली के रूप में 
काण्हपा डोम्बी से समागम करने की कामना करते हैं और उसके मन में कामना 
जाग्रत करने की इच्छा से अस्थिमालाएँ घारण करते हैं। इसी प्रकार काण्ड्पा 
ही वर रूप मे डोम्बी को वरण करने के लिए प्रस्थान करते हैं। शबर भी 
अपने को प्रेमोन्मत नायक के रूप में चित्रित करते हैं और शबरी के मिलन के 
लिये प॑तारोहण करते हैं। अन्त में पूर्ण सम्भोग का चित्रण करते हुए शबरपा 
शून्य बालिका या नैरात्मा बालिका को कण्ठ से लगा कर सुहाग-शयन का वर्णन 
करते हैं ।५४ | 
सम्भौग-रति के नायकारब्ध होने का दार्शनिक कारण यह है “के नायक 
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सिद्ध-साहित्य 
उपाय का प्रतीक है और प्रश्ञोपाय-प्रणयलीला में उपाय को हीं सक्रिय तथा. 
सचेष्ट माना गया है। हठयोग साधना के अनुसार भी उपाय रूप में वोधिचित्त 
'जाग्रत होकर, उदबुद्द होकर ऊर्ध्वंगामी होता है और वधू (अवधूती) को अहण 
करता है | इस पक्ष पर हम पीछे विचार कर चुके हैं |४* के 


.. विप्रल॑भ अंगार का कही चर्यापद है और बह नायिकारूध है। 
: कुक्कुरीपा उसमें भगवती नैरात्पा को आसन्नप्रसवा विरहिणी नायिका 
| के रूप में चित्रित करते हैं जिसका पति शत्य-चित्त 
विप्लस्भ होने के कारण उ्यमनस्क ( अ्मनसिकार ) है और विरागी रा 
नायिकारब्ध है। उसी परिस्थिति में उसने एक मृत्‌ शिशु को; जन्म दिया 
का है और वह प्रसव श्रम से पराभूत है। अपने इस दखको .. 
स्वतः भगवती नैरात्मा चर्यापद में अभिव्यक्त करती 2 आल क ५ 
नायिकारब्ध रति-भाव की दो मार्मिक परिस्थितियाँ वज्रगीतियों में मिलती... 
हैं। पहली वज्रगीति बुद्धकपाल पाधना में मिलती है जिसमें पज्ञा की अभिव्यक्ति 
:के रूप. में २५ योगिनियाँ हेरुक को समागम के लिये जगाती है । हेरक उपाय के जज 
अतीक बौद्ध देवता हैं और अनुष्ठान के समय कल्पित किया गया है कि वे शून्य. 
खमाव में ही लीन ( निष्किय, अन्यमनस्क /» हैं और उपाय या सक्रिय स्वभाव. 
को धारण नहीं कर रहे हैं | इस परित्थित में कामार्त नायिकाएँ: उनके मन में 
काम ( उपाय ) जगाने का थयास करती हुईं प्रणय निवेदन करती हैं श्रोर 
कहती हैं : “यदि तुमने निश्चित कर लिया है कि मिलन के समय, अनुश्ान के 
समय तुम सदैव इसी प्रकार अन्यमनस्क्र रहोगे तो इतने लोगों को ( २४ योगि-. 
नियों को ) निमन्त्रित करने की क्‍या आउरयकता थी। तुशहें प्रणय की पृ 
वार्ताएँ याद नहीं रहीं । उन्हें याद करो, इस विषादमयी उपेक्षा स्थिति से उठों। 
पप्रियतम ! तुम्हारा अपना काये (उपाय-पक्त) भी तो सम्पन्न होना चाहिये | तुम 
चित्त में यह द्वोत और द्विविधा क्‍यों लाते हो । समस्त लोग भव-भय से आकुल 
हैं, हे योगिनियों के मित्र उठो | अपने पूर्व पद को याद करो, विषाद त्यागो। 
तुम्हारे अस्तमित ( उदास ) होने से सभी लोग हतोत्साह हो गये हैं। उनकी 
निराशा दूर कहो । प्रिय | यह मिथ्या मान क्यों धारण किये हो। इस शल्य. 
निष्क्रिय स्वभाव का परित्याग करो | द्विविधा भाव का परित्याग कर योंगिनियों 
की कामदा करो । उनकी कामनापूर्ण करो |४ ०. 2०28 है 
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'भाव-पक्ष _ 


इसी प्रकार की दूसरी वज्रगीति हेवज्रतन्त्र से बागची ने उद्धत की है ।* 5 
उसमें सी अपने को शबरी और डोम्बी की संशा देती हुई नायिका नैरात्मा हेवज़ 
- को शून्य स्वभाव का परित्याग कर सक्रिय करुणा अथवा उपाय का आश्रय लेकर 
शबरी की कामना ( महासुख-युगनद्ध ) पूर्ण करने का आग्रह करती हैं । नैरात्मा 
- उसमें 'करुणामय? हेवज् से कहती हैं 'उठो है करुणामय प्रियतम, मेरी अवस्था 
तो देखो | महासुख संगम में ही काममघु है, वहीं शूस्व-समाधि हैं। तुम्हारे 
बिना मैं मरणासन्न हूँ, उठों हे हेवज़ ! शृस्यस्वभाव का परित्याग करों, सक्रिय 

. उपाय-स्वमाव ग्रहण करो ताकि शबरी के सभी. कार्य सिद्ध हों | ठुमने लोगों को, 
नायिका को निमन्त्रित किया और अब शूज्य स्वभाव धारण किये हुए हो। मैं 
चाण्डाली हूँ, कोई अन्य नहीं हूँ, तुम्हारे बिना मुझे कुछ भी नहीं दीख पड़ता । 
अपना यह इन्द्रजाल रूप ( इन्द्रियाबद्ध ) छोड़ो | मैं तुम्हारे हृदय की बात 
जानती हूँ। मैं उन्‍्मन डोम्बी हूँ, अपनी करुणा को यों व्यर्थ नष्ट न करो |? 

इसी प्रकार का एक कामोद्बोधक अंश डाकाणुव में भी मिलता है। 
उसमें भी प्रज्ञा बज़घर साधक से नायिका रूप में प्रशय निवेदन करती हुईं 
कहती हँ---ठुमने समस्त जगत को (जगद्व्यात्त शूत्यता को) निमन्त्रित किया है 
ग्रभु ! अब तुम करुणा को भूल कर केवल शूत्य स्वभाव में क्‍यों रम गये हो | 
उठो है मेरे करुण स्वभाव वाले स्वामी १ वजच्न्धर तो महासुख की कामना करते 
हूँ, तुम क्‍यों समागम नहीं करते | सुनो तो, तुम परोपकारगत हो, फिर पशुलोक 
की भाँति प्रियमाण निष्क्रिय क्यों हो | मेरे सम्पूर्ण विकसित कमल ( भग, 
सत्रीन्द्रिय ) की कामना करो ताकि समस्त संसार में सुख छा जाये | मुझमें रमण 
करो, रमण करो हे वज््वर ! यह प्रज्ञोपायात्मक सहज-भाव बड़ा ही गहन है... 

तुम यह शून्य निष्कियता छोड़ो |?” ह 

नायिका की अमिलाषाजन्य प्रणयाकुलता लौकिक साहित्य में अधिकतर 
दूती द्वारा नायक के सम्मुख रक्खी जाती रही है। किन्तु यहाँ प्रज्ञा नायिका खतः 
नायक की करुणा (काम) को जाग्रत करती है | इसका कारण शुद्ध दार्शनिक है । 
महायान के उद्भव काल से ही करुणा को प्रमुख सिद्धान्त मान लिया गया था 
और महायानी साधक की विशेषता ही यह थी कि वह शूत्य ज्ञान ही नहीं वरन 
करुणारूपी उपाय से भी समन्वित होता थां। बिना उस करुणा के शून्य स्वा- 
भाव की कोई साथकता नहीं होती है। इसीलिये स्थान स्थान पर करुणा को 
जाग्रत करने का आदेश है। 5 « 
श्र | 
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सिद्ध-साहित्य । 

लोकिक दृष्टि से एक विशेषता अवश्य है जिस पर विचार करना आ्राव- 

रपक है। लौकिक श्र में कभी भी नायक इतना निष्किय और निष्काप् नहीं 
रहता है जितना इन पढों में चित्रित क्रिया गया है | किन्तु वज्ञ-साधना की हक 
से यह सर्वथा सड्त है। हम पहले यह देख इके हैं कि साधना के पर्स में 


नायक वज्रधर होते हुये भी निश्चिय होता है, प्ञोपाय भाव उससें प्रसुत्त रहता 
है। जब्र वह प्रज्ञाका आ। लिंगन करता है तब वह आवेश में आता है ओर 
साधना में प्रश्नत्त होता है |$० साधना की इसी स्थिति का पतिफलन योगिनियों 
ढारा हैरुक और हेवज्र के प्रति इन मणय-निवेदनों में मिलता है जो नोपि- 
कारब्ध हैं | फ कि 
लौकिक काव्य की दृष्टि से पहले के “यकारब्ध शज्भार पदों में नायक 
की थक्ृति अनुकूल नायक की है जो केउ मे अपनी वधू डोम्बी ग्रहिणी में अनु- 
रक्त हैं और उसके बिना जीवित नहीं रह सकता, किन्तु देरुक दक्षिण नायक हे 
क्योंकि उनकी एकाधिक योगिनियों में समान अनुरक्ति है । नायिका भी उत्तम 
मक्ति की है क्योंकि अन्य योगिनियों को हेरुक के प्रति अनुरक्त देखकर भी 
उसमे ईर्ष्याभाव नहीं जाग्रत होता । वैसे इसकी दाशंनिक व्याख्या यह दीजा.... 
सकती है कि सभी योगिनियाँ एक ही प्रज्ञा को विभिन्न अभिव्यक्तियाँ हैं, अतः... 
ईर्ष्या का कोई प्रश्न नहीं उठता क्योंकि उनमें आन्तरिक अभेद है । 


“पके तथा नायिकाओं के रूप वर्णन में सि द्वों ने प्रतीकात्मक शैली का 
आश्रय लिया हैं किन्तु लौकिक दृ४ट से भी उन्हें यथार्थ बनाने... 
उद्दीपन विभाष का प्रयास किया है। इस दृष्टि से कारहपा का डोम्बी के रूप 


 रूप-बर्णान का वर्णन _ तथा शबरीपा दारा शवरी के रूप का वर्णन 


क्‍ उत्कृष्ट है। शबरीपा जब नेरात्मा को शबरी के रूप में परि- 
कल्‍्पत करते हैं तो उसके अज्ञीर को लौकिक शबरी बात्निका से पूर्णतया एकरूप 
कर देते हैं| वह म वूरपज्ड, धारण करती है और गुंजमाला से अपने ज्ञें को 
सजाती है। घने तरुओं के बीच वह बच्ज-कुण्डलों की धारण कर घूमती है। 
नायक शत्रर का रूपवर्णन उन्पत्त प्रे मी के रुप में है जो भुजड़ की भाँति 
कष्ण वर्ण का है। उसने मिलन के अवसर पर कपूर युक्त ताम्बूल खाया है और 
तरिधातुओं को शब्या बिछाई है| ओर शबर आदिवातियों की ही भाँति उसने. 
पठप्राण भी धारण कर रक्खा है | इसी प्रकार जब कारहपा नाथिक्ञा का्‌ 
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भाव-पत्त 


चित्रण डोम्बी रूप में करते हैं तो लौकिक डोम्बी नारियों की माँति उसका चित्रण 
बहुत ही यथार्थ हुआ है | वह डोम्बी नारियों की भाँति नगर के बाहर की कुटिया 
में रहती है। वह दत्य में कुशल है ।** वह नौका पर चढ़कर नदी पार कर 
नगर के हाट में अपना सामान बेचने आती है | तन्त्री, मालाएँ तथा हाथ की 
बुनी टोकरियाँ बेचती है | उससे समरस रति के लिये नायक ने भी अस्थि की 
माला ग्रहण की है और कापालिक का वीर वेश बनाया है, आली काली का 
शरण्टा और नूपुरादि धारण कर नायक नगर में विचरण कर रहा है |६३ 

इस रूपवर्णन से यह प्रकट होता है कि सिद्धों ने ग्रज्ञोपाय रतिभावना को 
लौ.केक रति का रूपक देने के लिये नायक और नायिका के रूपवर्णन के 
लौकिक प्रतीक बड़ी ही सावधानी से चुने हैं और उनका बड़ी कुशलता से 
निर्वाह किया है। शबरी के मन में एक शबर नायक तथा डोम्बी के मन में एक 
कापालिक नायक के लिये रति जाग्रत होना अधिक स्वाभाविक है, अतः कापालिक 
के वेश में रत की अपेक्षा जुगुप्सा अधिक होते हुये भी परिस्थितियों को देखते 
हुए वह संगत माना जा सकता है | 


क्‍ उद्दीपन का दूसरा अड्ड है प्रकृति | रति भाव के सन्दर्भ में चर्यापदों में 
अक्ृति का वर्णन अपेक्षाकृत कम है। इसका एक सैद्धांतिक कारण है। वाह्य 
प्रकृति सिद्धों की दृष्टि में बन्धन का कारण है | वह घर्म- 
अकृति-चित्रणु शूत्य है, श्रम हैं। मव और चित्त की सापेक्षता का 
विवेचन करते हुये सिद्ध-साहित्य के दर्शन पक्ष में हम 
यह देख चुके हैंकि सिद्ध लोग प्रतीत्य-समुत्याद के शून्यवादी सिद्धांत के 
अनुसार वाह्यम प्रकृति को सत्य नहीं मानते थे | विज्ञानवादी सिद्धांत के अनुसार 
वे इस समस्त संसार को चित्तगत मानते थे | उन्होंने ध्यान-पद्धति के द्वारा हठ- 
योग साधना में महाभूतों का उदय चित्त के अन्दर ही माना था; वही प्रकृति 
सत्य हैं ओर हठयोग की साधना में वही प्रज्ञोपायात्मक रूप ग्रहण कर लेती हैं | 
इसी सिद्धांत के अनुसार सिद्धों ने प्रकृति को अन्तस्थ माना था। वही 
अक्ृति सत्य है क्योंकि वह ग्रज्ञोपयात्मक है ओर बोेचित्त से उद्भूत है। ये 
वाह्य गज्ज झूठी है, वाह्य जमुना केवल भ्रम है, वास्तविक गड्जानयमुना तो दोनों 
नाड़ियों में हैं जिनके मध्य से अवधूती पथ द्वारा सहजयान (सहजनौका) प्रवाहित 
होता है। वाह्मय कामरूप, उड्डीयान, जालन्धर, प्रयाग, वाराणसी, मेरु-इर्व॑त आदि 


शररे 








सिद्द-साहित्क. द 


सत्र मिथ्या हैं। वास्तविक कामरूप, . उड्डीयान, जालन्धर को स्थिति देह के. 
अन्दर है। प्रयाग ललना रसना के मिलन स्थान को. कहते हैं, वाराणसी उसके. 
. डपरान्त अबधूती मार्ग को कहते हैं वास्तविक पर्वत तो रीढ़ की हडडी या 
मेरुदरड है जिसके शिखर पर शबरी नेरात्मा वास करती है।.. - 2 


इस प्रकार उनकी प्रकृति अन्तस्थ है ओर हटयोगात्मक है | उसमें. 
अग्नि है जो अधोमुखी होकर बाड़वाग्नि बन जाती है और ऊध्वमुखी होकर. 
चण्डाग्नि | उसमें सूथ और चन्द्र हैं जो ललना और रसना हैं। उसमें गंगा... 
“उना है। उसमें निष्कलंक चन्द्रमा है जो बोबिचित्त हैं। उसमें मेष है जो... 
करुणमेघ हैं, नाव भी' करुणा नौका है जिसमें भरा हुआ स्वर्ण, शूत्य-खर्ण 
< । स्थान स्थान पर कमल खिले हुए. हैं जिनमें से कोई चौंसठ पाँखुड़ी का है, 
कोई ४ पांखुड़ी का। इन समस्त _आझृतिक तत्वों का हठबोग-परक संकेत क्या 
है, इस पर हम पीछे हठयोग साधना के अन्तर्गत विचार कर आये हैं। . या 


चूँ कि यह प्रकृति अन्तस्थ है, चित्तगत है, अभौतिक है अतः इसमें: 5... 78 
कभी कभी भौतिक प्रकृति के नियमों का अतिक्रमण भी है | उदाहरण के लिये. । 
गैलतिक जि७..+ भौतिक प्रकृति में कमल रात को नहीं विकसित होता किन्तु ' 
से पा जल 'भैंसुकुपा कहते हैं कि २ योगिनियाँ जिसकी पंखुरियों पर. 
पी कीड़ा कर रही हैं ऐता कमल आधी रात को खिला हुआ है... 
(चयांपद २७) | भौतिक दृष्टि से यह वर्णन असंगत है क्रिन्तु हठयोग की दृष्टि 
से यही स्वाभाविक है क्योंकि +ज्ञाज्ञानाभिष्रेक का समय अब राजि है और उसी . 


समय महासुखचक्ररूपी कमल पूर्णतया विकसित हो जाता है। वहीं समय द 
अभिसार का समय है। इसी भ्रकार भौतिक प्रकृति में कच्छुपी का दूध नहीं: 
<| जाता, घड़ियाल इमली नहीं खाता, बैल प्सव नहीं करता किन्तु कुक्कुरीपा क्‍ 
(चर्यापद २) और ढेर्ठण॒पा की चर्या (पद २३३) में यह सर्वथा संगत और 


युक्तियुक्त है क्योंकि इसके हठयोग सम्बन्धी गहन संकेत हैं | 
"न अकार इन्होंने अपनी साधनाओ्रों के लिये वाह्म प्रकृति के प्रतीक: 
अपनाए ये और अपनी साधना को भऔौतिकता से मुक्त सिद्ध करने के लिये. 
उन्होंने क्रम और प्रकृति, उनकी भौतिक कार्यकारण-2४ंखला, उनके स्वरूप 
अदि में संशोधन कर दिया था और दाशनिक दृष्टि से उनका आग्रह था कि | 
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भाव-पत्ष --. 


उनकी आनन्‍्तरिंक प्रकृति ही सत्य है। यह वाह्य प्रकृति तो सवथा मिथ्या और 
अ्रम जाल है और उसकी तुलना वे काह््यनिक गन्धर्व-नगरी, या र्जु में दृश्य-.. 


मान सप, वन्ध्यापुत्र, शश-श्टग, खंपुष्प, स्गमरीचिका आदि से करते थे और 


इस प्रकृति का परित्याग कर आन्‍न्तरिक हठयोगपंरक ग्रज्ञोपायात्मक पद्धति को 


पहचानने का आदेश देते थे (चर्यांपद ४१)॥ 


किन्तु जहाँ तक रति भाव .के उद्दीपन का प्रश्न था सिद्ध भी रात्रि को 
रति का उपयुक्त समय मानते थे और दिन में रतिदोष मानते थे । इस रात के. 


विन, अर्थ थे प्रज्ञाज्ञनाभिषेक का समय जो चतुर्थी सन्ध्या का 
रात्रि, रति का । 
समय 


कामरूप सहेट-स्थल को प्रस्थान करती है 


इस प्रकार हम देखते हैं कि सिद्ध साब्त्य का भावात्मक अंश मुख्यतया -. 
शड्ञार परक है। किन्तु अन्य भाव भी स्थान स्थान पर मिल जाते हैं। उनमें . 


से उत्साह, विस्मय, तथा क्रोध मिलते हैं, हास्य तथा शोक 
अन्य भाव : भी कहीं कहीं मिल जाते हैं। जहाँ तक उत्साह का प्रश्न है 
उत्साह आंचार्यों ने दान, धरम, युद्ध और दया में उत्साह की प्रदत्त 
कल्पित कर चार प्रकार के वीर माने हैं। सिद्धगनुणु एक 


अन्य वीर सुरतवीर की भी कल्पना करते हैँ ।६६ वह वीर मधुकर रूप में पदम 


का मकरनन्‍्द पीने में उत्साह दिखाता है ओर महाराग द्वारा विराग के दमन के 
कारण उसे वीर कहते हैं। रति के अन्तर्गत उत्साह ( वीर ) की स्थिति सम्भव है 
या नहीं, या उत्साह में रति सम्बंन्धी उत्साह को परिगणित किया जाय याः नहीं 
इस पर आचार्या म॑ काझ्ती तक वितक र ( सम्भवतः भूषण रति में भरी 
उत्साह को स्थान देते थे*४ और अपने एक कवित्त में उन्होंने रति का युद्ध के. 
रूप में चित्रण किया है )। कारहपा ने भी रति के समय बीर कापालिक की वेश- 
भूषा धारण की है ( चर्यापद्‌ ११ ) किन्तु उस पद्‌ की परिणिति रीद्र में होती है 

जहाँ वे सास आदि की हत्या करने को सन्नद्ध होते हैं| इस रौद्र भाव या क्रोघा- 


वेश को सिद्धों की तांत्रिक साधना में. विशेष स्थान था। लौकिक काव्य की: 
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समय होता है ।** इस समय कालाग्निर्पी धूप अस्त 
हो जाती है, निमेल चन्द्र या शुक्ररूपी चित्त का उदय होता 
| “ और दिन में काय से भी भय खाने वाली वधू अभिसार के लिये 








सिद्ध-साहिल 
इंड्टे से इनमें चाहे संगति हो या न हो। तान्त्रिक अनुष्ठानों में यह क्रोधावेश 
अज्ञोपाय साधना का एक अनिवार्य अंग था | इसका वर्शन करते हुए सेकोहेश 
में सिद्ध नडपाद ( नारोपा ) लिखते हैं कि पहले क्रोध के. 
क्रोध स्वामी बजत्रपाणि का ओंआअररर ल ललल वज्ना 
वेशाय हूँ? इस मन्त्र द्वारा आहान करना चाहिये । इसका 
निरन्तर जाप करना चाहिये | इस नकार अहक्लार साधना द्वारा साधक... 
वज्रपाणि रूप हो जाता है। उसमें ग्रसीम बल आ जाता है और उस तमव 
यदि वह शस्त्र द्वारा किसी पर आघात करे तो वह जीवित नहीं बच सकेता| 
है उस समय उन्मत्त होकर पागलों की तरह शत्य करता है, गाता है, अमानवीय 
व्यवहार करता है, वह निश्शंक और निर्ल॑ज्ज हो जाता है। उसके बाद इस क्रोधा- 
वेश के उपशमन की रीतियों का वर्णन है |६८ इस अनुष्ठान के वर्णन में 
स्पष्ट उल्लेख है कि क्रोधावेश में शत्रु नष्ट हो जाते हैं। इस प्रकार बुद्ध द्वार 
र-विजय की प्रतीकात्मक यह क्रोध-साधना कारहपा की चर्या में परिलत्षित .. 
है, यद्यपि उसके हठयोगपरक अर्थ वहाँ दिये हुए हैं | इस प्रकार श्रृंगार ओऔररोाद 
में सिद्धों के काव्य में विरोध नहीं है क्योंकि वेएक ही साधना-प्रणाली के अनिवार्य... 
अंग हैं । है. द 


तीसरा भाव जो चर्यापदों में अक्सर मिलता है, वह है विस्मय भाव | 
जिन चर्यापदों में हठयोग की साधनाओं की अभिव्यक्ति के लिये ऐसे प्रतीक़ों का 
प्रयोग किया गया है जो वाह्य मौतिक दृष्टि से एक दूसरे 
विस्मय के विरोधी हैं, जहाँ कार्य और कारण, विशेषण और 
हु. विशेष्य, वस्तु और धर्म का ऐसा सम्बन्ध दिखाया गया... 
है जो वाह्य भौतिक जगत में नहीं होता, उस स्थान पर विस्मय भाव 
को उसत्ति होती है। उदाहरण के लिये पूर्वोक्त कुक्‍्कुरीपा की चर्या में 
घड़ियाल का इमली खाना, कच्छुपी के दूध से पूरा बर्तन भर जाना, या ढेश- 
ढरणपा को चर्या ( पद ३३ ) में नगर के मध्यस्थित गृह में भी किसी पड़ोसी 
का न होना, मेढक से सर्प का भयभीत होना, दुहे हुए दूध का पुनः स्तन में 
अवेश कर जाना, गाय का बन्ध्या रहना और बैल का प्रसव करना, जो चोर है 
उसी का कोतवाल होना और शगाल का सिंह से युद्ध करना, ये तत्व ऐसे हैं कि 





इन्हें कोई समझ नहीं पाता | सभी विस्मय से स्तब्ध रह जाते हें।इस प्रकार 


२२६ 





पज्वाव- पक 


की अद्भुत प्रतीक-बोजना निश्चय ही सचेत रूप से श्रोताओं को विस्मय मुग्ध 
करने के लिये की जाती रही होगी क्योंकि दोनों ने ही गय॑ से कहा है कि द्स 
चर्या को करोड़ों में से कोई एक ही समझ पाता हैं| क्रिस कार इस विस्मय्‌ 
भाव को जाग्नत करने के लिये कुशल प्रतीक-बोजना की जाती थी, इसका विवेचन 
हम शैली-पतक्ष के अन्तर्गत करेंगे | 


शोक भाव केवल एक चर्यापद में मिलता है। ( चर्यापद्‌ ५० ) जिसमें 

रबर की झल्यु ( निर्वाण प्राप्ति ) का रूपकात्मक वर्णन है। इसी प्रकार पिता 

बीधिचित्त की मृत्य का वर्णन (चर्यापद २०) कुक्कुरीपा ने 

शोक भी किया हैं जिसका उल्लेखहम विपलम्भ ंगार के अन्तर्गत 

कर चुके है। निर्वाण का अर्थ अनस्तित्व यदि मान लिया 

. जाय तो कुक्कुरीपा की चर्या भी शोक भाव के अन्तर्गत मानी जायगी। शबरपा 

की चर्या का पूरा अर्थ सनिदत्त की टीका में भी मिलता है । किन्तु डा० सुकुमार 

सेन द्वारा की गई अंग्रेजी छाया में छायाकार मे शबरपा को मृत्यु पर शबरी के 
शोक को ही प्रधानता दी है और उनका अर्थ असंगत नहीं प्रतीत होता |$* 


_ दस्त का व्यंग और विद्ुप के रूप में शैलीगत अयोग हमें दोहों की नीति 
प्रधान शैली में मिलता है, जिसकी शैली पत्त पर विचार करते समय समीक्षा 
ना उचित होगा। इन भावों का उल्लेख करते समय यह 
हास्य स्पष्ट हो जाना चाहिये कि शुद्ध लौकिक दृष्टि से इनमें 
क्‍ से शायद ही कोई भाव रस॒की स्थिति तक पहुँचता हो, 
शायद्‌ ही इनमें से कोई स्थल दोपहीन हो । कई स्थलों पर तो स्पष्टतः रसाभार्स 
को स्थिति है जैसे भुसुकुपा ने हरिण तथा हरिणी आदि पशुजगत से प्रतीक 
लेकर उनमें रति भाव का आरोप किया है (चर्यापद ५) | किन्तु पहले भी इस ओर 
संक्रेत किया जा चुका है कि जिस लोकिक काव्वशाज्र में ये सिद्ध विश्वास ही 
नहीं करते थे उसी को इनका मानद्रड बनाना अन्याय होगा । इनकी समीक्षा में 
तो हमें सदैव लौकिक के साथ साथ ग्रतीक्त्मक का ध्यान रखना होगा क्योंकि 
इनकी साधना के साथ साथ इनके साहित्य की मूल-भावना भी लौकिक और 
अलौकिक के बीच की मध्यम और सहज भृमि पर स्थित थी | क्‍ 


इस दृष्टि से कई वि जि 


धामिक कवि ऐसे भी हुए हैं. जिन्होंने अपने- काव्य में 
३२२७ | 
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सिद्ध-साहिल _ ह 
इृष्टि से इनमें चाहे संगति हो या न हो । _तान्त्रिक अनुष्ठानों में यह क्रोधावेश 
अज्ञोपाय साधना का एक अनिवार्य अंग था । इसका वर्णन करते हुए. सेकोहेश 

में सिद्ध नडपाद  नारोपा ) लिखते हैं कि पहले क्रोध के 
क्रोध जाती वजपाणि का जो अररर लक्तल कल वज्ा- 

वेशाय हूँ? इस मन्त्र द्वारा आह्वान करना चाहिये। इसका 
विरन्‍्तर जाप करना चाहिये | इस प्रकार अहक्कार साधना द्वारा साधक 
वज्रपाणि रूप हो जाता है। उसमें असीम बल आ जाता है और उस समय 
यदि वह शस्त्र द्वारा किसी पर आघात करे तो वह जीवित नहीं बच सकता | 
उह उस समय उन्मत्त होकर पागलों की तरह तत्य करता है, गाता है, श्रमानवीय 
व्यवहार करता है, वह निश्शंक और निर्ल॑ज्ज हो जाता है | उसके बाद इस क्रोधा- 
वेश के उपशमन की रीतियों का वर्शन है |६८ इस अनुष्ठान के वर्णन में 
स्पष्ट उल्लेख है कि क्रोधावेश में शत्रु नष्ट हो जाते हैं। इस प्रकार बुद्ध द्वारा. 
मार-विजय की प्रतीकात्मक यह क्रोध-साधना काएहपा की चर्या में परिलक्षि। .. 
है, यद्यपि उसके हठयोगपरक अर्थ वहाँ दिये हुए हैं | इस प्रकार शंगार और रोद् 
में सिद्धों के काव्य में विरोध नहीं है क्योंकि वेएक ही साधना-प्रणाली के अनियान ३ 
अंग हैं | हर 


तीसरा भाव जो चर्यापदों में अक्सर मिलता है, वह है विस्मय भाव | 

जिन चर्यापदों में हठयोग की साधनाओं की अभिव्यक्ति के लिये ऐसे प्रतीकों का 

भयोग किया गया है जो वाह्य मौतिक दृष्टि से एक दूसरे 

विस्मय के विरोधी हैं, जहाँ कार्य और कारण, विशेषण ओ्रौर 

'. विशेष्य, वस्तु और धर्म का ऐसा सम्बन्ध दिखाया गया 

है जो वाह्य भौतिक जगत में नहीं होता, उस स्थान पर विस्मय भाव क्‍ 

की उत्पत्ति होती है। उदाहरण के लिये पूर्वोक्त कुक्‍्कुरीपा की चर्या में. 
घड़ियाल का इमली खाना, कच्छपी के दूध से पूरा बन भर जाना, या ढेए-. 
ढरपा को चर्या ( पद्‌ ३३ ) में नगर के मध्यस्थित गह में भी किसी पड़ोसी 

का न होना, मेढक से सर्प का भयभीत होना, दुह्े हुए दूध का पुनः सन में 
अवेश कर जाना, गाय का वन्ध्या रहना और बैल का प्रसव करना, जो चोर है 
उसी का कोतवाल होना और श्वगाल का सिंह से युद्ध करना, ये तत्व ऐसे हैं कि 

इन्हें कोई समझ नहीं पाता। सभी विस्मय से स्तन्ध रह जाते हैं | इस प्रकार 


२२१६ 





ज्भाव-प्क्त 


की अद्भुत प्रतीक-बोजना निश्चय ही सचेत रूप से श्रोताओं को विस्मय मुख्ध . 


करने के लिये की जाती रही होगी क्योंकि दोनों ने ही गय॑ से कहा है कि इस 
चर्या को करोड़ों में से कोई एक ही समर पाता है। क्षिस प्रकार इस विस्मय 
भाव को जाग्रत करने के लिये कुशल प्रतीक-बोजना की जाती थी, इसका विवेचन 
हम शैली-पक्ष के अन्तर्गत करेंगे | 


शोक भाव केवल एक चर्यापद में मिलता है। ( चयांपद्‌ ५० ) जिसमें 

राबर की झल्यु ( निर्वाण प्राप्ति ) का रूपकात्मक वर्णन है | इसी प्रकार पिता 

वीधिचित्त की झत्यु का वर्णन (चर्यापद २ ०) कुक्कुरीपा ने 

शोक भी किया हैँ जिसका उल्लेखहम विग्रलम्भ श्ंगार के अन्तर्गत 

कर झुक हैं | निर्वाण का अर्थ अनस्तित्व यदि मान लिया 

जाय तो कुक्कुरीपा की चर्या भी शोक भाव के अन्तर्गत मानी जायगी। शबरपा 

की चर्या का पूरा अर्थ म॒निदत्त की टीका में भी मिलता हैं | किन्तु डा० सुकुमार 

सेन द्वारा की गई अंग्रेजी छाया में छायाकार ने शबरपा की मृत्यु पर शबरी के 
शोक को ही प्रधानता दी है और उनका अर्थ असंगत नहीं प्रतीत होता ।$* 


हास्य का व्यंग और विद्र॒प के रूप में शैलीगत अयोग हमें दोहों की नीति 

प्रधान शैली में मिलता है, जिसकी शैज्ञी पत्त पर विचार करते समय समीक्ता 
करना डचित होगा। इन भावों का उल्लेख करते समय यह 

हेस्य स्थ्ट हो जाना चाहिये कि शुद्ध लौकिक दृष्टि से इनमें 
से शायद ही कोई भाव रस की स्थिति तक पहुँचता हो, 

शायद ही इनमें से कोई स्थल दोषहीन हो । कई स्थलों पर तो स्पष्टतः रसाभास 
की स्थिति है जैसे भुसुकृपा ने हरिण तथा हरिणी आदि पशुजगत से प्रतीक 
लेकर उनमें रति भाव का आरोप किया है (चर्यापद ५) । किन्तु पहले भी इस ओर 
संक्रेत किया जा चुका है कि जिस लौकिक काव्यशास्र में ये सिद्ध विश्वास ह्द 
नहीं करते थे उसी को इनका नदुएंड बनाना अन्याय होगा | इनकी समीक्षा में 
तो हमें सदेव लौकिक के साथ साथ प्रतीक्रात्मक का ध्यान रखना होगा क्योंकि 
इनकी साधना के साथ साथ इनके साहित्य की मूल-भावना भी लोकिक ओऔ 
अलौकिक के बीच की मध्यम और सहज भूमि पर स्थित थी | द 


इस दृष्टे से कई धामिक कवि ऐसे भी हुए. हैं जिन्होंने अपने- काव्य में 
२९७ 














सिद्ध.-साहित्य 
राति, आदि सभी लौकिक भावों का चित्रण करते हुए अन्त में सभी का शप्न 
क्‍ निर्वेद में किया है। किन्तु सिद्धों को हम उस बोडि में नहीं 
: निर्वेद रख सकते | इसलिये कि सिद्धों का लक्ष्य ही निशवत्तिमूलक.... 
क्‍ निर्वेद नहीं था। वे महाराग की साधना में विश्वास करते _ 
थे और महासुख की उपलब्धि के लिये सचेष्ट थे जो करुणाजन्य है, उपाय 
स्वरूप है, प्रवृत्तिमूलक है | विराग का महाराग द्वारा दमन करने ही से साधक 
को वीर की संज्ञा दी गई है। अतः विराग-परक निर्वेद्‌ सिद्धों का प्रधान भाव 
केसे हो सकता है ! सिद्धों का प्रधान भाव प्रशोपायात्मक महाराग या महारति है, 
लोकिक रति के प्रतीक तो केवल अभिव्यक्ति के माध्यम हैं । द 


किन्तु किसी भी काव्य के सम्बन्ध में अन्तिम प्रश्न यह उठता है कि 
_रसोद्रेक की दृष्टि से यह कहाँ तक सफल है। इस दृष्टि से भी तान्त्रिक साधकों 
द ने गहन विचार किया था और अन्त में वे इस परिणाम पर. 
रसोद्रे क पहुँचे थे कि दर्शकों या श्रोताओं के हृदय में जो मनोविकार रे 
वासना के रूप में उपस्थित रहते हैं वही जब विभाव के संयोग ह 
से, व्यंजना-इत्ति के साघारणीकरण या विभावन व्यापार से जाग्रत होते हैं तभी _ 
रसास्वाद को अवस्था होती 'है ।*? यह मत अभिनवगुप्त के अभिव्यक्तिवाद 
के रूप में प्रख्यात हुआ था | रस-ध्वनि को श्रेष्ठ ध्वनि के रूप में माना गया । 
इन विचारों और धारणाओं को सुव्यवस्थित करने का श्रेय अवश्य तन्त्राचाय 
अभिनवमुत्त को था किन्तु ये पहले ही से दूसरे रूपों में प्रचलित थीं। इस प्रकार 
लौकिक-काव्य श्रोताओं की लौकिक वासनाश्रों को उद्बुद्ध करता था किसु 
सिद्धों का काव्य अलौकिक था, उनकी दृष्टे में लौकिक वासना-क्नलेश आदि 
तो भवजाल थे, मोहजाल थे जो वज्नज्ञान से तोड़े जाते थे | इसीलिये सिद्ध सदैव 
यह कहते थे कि भवमु॒द्रा का परित्याग कर मणिमूल में चण्डाग्नि के आलोक में 
कममुद्रा को अहरा कर साधक को अलौकिक वासना जगा कर ग्रज्ञोप्राय मार्ग 
में अदत्त होना चाहिये। यह करुणा या उपाय ही अलौकिक रति-वासना है. 
जिसको उद्दीम्त करने के लिये योगिनियाँ हेरुक से परणय-निवेदन करती हैं। 
थह करुणा करोड़ों में से किसी एक में ही पूर्णतया जग पाती है इसीलिये करोड़ों 
में से कोई एक ही इन चर्याओं का भाव पूर्णतया ग्रहण कर पाता है। 


.. अब प्रश्न यह उठता है कि फिर इस काव्य के आस्वादन में साधारण 








भाव-प्क्त 


जन, (ग्रज्ञोपाय साधना में अध्रव त) की क्या स्थिति है| वह इनके मर्ज को नहीं 
हि गैर» सकता । वह केवल लोकिक ग्रतोकों का लोकिक अर्थ 
सिद्ध-काव्य और _- शँ है और एक लौफिक रति से अंतर 
साधारणजन  ए अदृण करता है आर एक लौकिक रति काआ। गत मात 
उस [मल पाता है। किन्तु सिद्धों को यह अभी नहीं, इसी- 
लिये वे कभी कभी उल्टे जपक वाँब कर, चमत्कारबुक्त प्रतीक योजना क्र 
लोगों को चेतावनी देते थे कि यह पथ लोकिक पथ नहीं है, यह रस लोकिक रस 
नहीं हैं, कुछ और गहन और गुद्मय रस है जिसे न शुरु कह सकता है, न शिष्य 
सुन सकता है, इसे तो जिसने चाखा है वही जान सकता हैं | यही इस अनुमूति 
की अतिशयातिशय गुह्मता है जिसकी आर हम पहले ही संक्षेत कर चुक्रे हैं| 
सिद्ध लौकिक रस के बजाय इसी ऊमल रस, अमृत रस, सहज रस के साधक थे 
ओर वही उनके काव्य का मूल रस है। 
किन्तु उनकी साधना पाधारण जन के लिये निषिद्ध तो नहीं थी।| वे 
तो अपने धर्म से लोक को तारना चाहते थे। उन सत्रों में प्रशोपाय की वासना 
जगाना चाहते थे, अतः उन्होंने काव्य का एक पक्त, नीति-पक्ष क्‍खा जो साधक 
के मन का संशय दूर कर, उसे भवजाल से मुक्त कर, अन्य सम्प्रदायों के 
भ्रान्तिपूर्ण मार्ग को त्याग कर प्रज्ञोपाय साधना की ओर उन्मुख करता था | 
इस नीदिन्यक्ष के लिये उन्होंने दोहों का माध्यम अपनाया और जैसा हम तारा- 
नाथ को साक्षी से जान चुक्े हैं, ये दोहे पदों की अपेक्षा कहीं अधिक प्रभावशाली 
ओर लोकप्रिय थे | द 


हम पहले यह संकेत कर चुके हैं कि बौद्धों में उपाय-कौशल्य पारमिता 
का अर्थ था, लोक-साधारण में बौद्ध-धर्म का प्रचार करना ओर सिद्ध-साहित्य 
का नीति-पक्त उसी पारमिता की परम्परा का निर्वाह करता 


नीति-पक्त है । इस नीतिपक्ष का प्रधान माध्यम दोहा है किन्तु चर्यापदों 
में भी स्थान स्थान पर साधना तथा तत्व-दर्शन के उपदेश 


8. 


आर विवेचन मिलते हैं जो प्रतीक प्रधान हैं, जिनका विवेचन हम आगे प्रदीक- 
योजना के अन्तर्गत करेंगे। प्रतीकों से मुक्त शुद्ध ताकिक दृष्टि से तत्व का 
विवेचन करने वाले पदों की संख्या ७१ इस प्रकार है :--- 

लुईपा, एक पद, संख्या २ | अंसुकुपा दो पढ़, संख्या १३, १७४। ,कारहपा 
दो पद, संख्या २५, २६ | सरहपा, दो पद, संख्या ३४, ३५, तथा जयनन्दीपा, 


श्र६ 








। 
३ 
हा 
]॒ 
जी । 
४ ) 
|| 
ह 








सास सलनलमवेलकाल 
५ 


६. 


सिद्ध-साहित्य 


एक पद, सं० ४७ | इनके अतिरिक्त एक शुद्ध विवेचनात्मक पद सहज-विलास 
की कुरुकुललासाधना में भी मिला है ।४* इन पदों में वे पद नहीं सम्मिलित 
किये गये हैं जिनमें साधकों ने आन्मानुभूति की अभिव्यक्ति की है, या उन्होंने 
किस प्रकार ज्ञान-तत्व की उपलब्धि की, इसका वर्णन किया है। ये पद सष्टतः 
श्रोताओं को सम्बोधित किये गये हैं और निश्चित रूप से नीति-पक्त में सम्मिलित... 
किये जा सकते हैं क्योंकि उनका स्वर आत्माभिव्यक्ति का नहीं वरन उपदेश का. 
स्वर है| क्‍ | 
इस सम्बन्ध में एक विशेषता समझ लेनी आवश्यक है। हिन्दी में 

भक्ति तथा रीतिकाल में हमें जिस प्रकार नीति-परक मुक्तकों की परम्परा मिलती. 


५. कि 


हैं उनमें लोकिकता अधिक है। वे व्यक्ति को लौकिक व्यवहार का उपदेश देते 


हैँ किन्तु सिद्धों अथवा तत्कालीन अन्य सम्प्रदाय के तत्व-चिन्तकों की मुख्य . 
चिन्ता यह नहीं थी व्यक्ति लौकिक जीवन में कैसे सफल हो, लौकिक जीवन को... 
तो वे बन्धन का कारण मानते थे | उनकी मुख्य चिन्ता यह थी कि कैसे व्यक्ति. 
इस सांसारिक मोहजाल को तोड़ कर सहज. .प्रज्ञोपायात्मक पथ पर चले और 
नैरात्मज्ञान उपलब्ध करे | अतः उनका नीतिपरक उपदेश साधक को धर्म-साधना 
में ही प्रवृत्त कराने के लिये था। धर्म प्रमुख था, लौकिक व्यवहार गौण । नीति - 
धमसाधना की सहायिका के रूप में थी | 
एक विशेषता और है। परम्परागत संस्कृत नीतिग्रन्थ--विद्रनीति, 
चाणक्यनीति आदि में जो उपदेश हैं वे व्यक्ति के सामाजिक व्यवहार पर 
अधिक केन्द्रित हैं। समाज का गठन कैसे हो, किस वर्ग का क्‍या स्थान हो, 
व्यक्ति की स्वतन्त्रता कहाँ पर बाधित होती है, परिवार में पिता; पति, पुत्र और 
भाई आदि का सामाजिक पक्ष क्या है, इन विषयों का विशेष प्रतिपादन होता है। 
उनका स्वर अनुशासनात्मक अधिक ६.५. मै हा 
सिद्धों का नीति-परक साहित्य इस दृष्टि से परम्परागत सामाजिक अनु- 
सन की उपेक्षा करता है और पूर्णतया व्यक्ति पर केन्द्रित है। उस समय की 
अधिकांश साधनाएँ व्यक्ति-्परक थीं अतः वह व्यक्ति को साधना-पथ में प्रदत्त 
होने का उपदेश देते थे; उस साधना-पथ का विवेचन करते थे, अन्य साधना 


पश्नों का खए्डन करते थे और अपने द्वारा उपदिष्ट विशेष -साधनापद्धति के मार्ग... 


के ख़तरों का निर्देश करते थे । उसका अनुशासन साधनापथ का अनुशासन है। 
उच्च-वर्ग द्वारा प्रम्परा से आने वाले समाज-गठन का अनुशासन नहीं । 
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भाव-पत्त 


इस प्रकार विषयवस्तु की दृष्टि से हमें इध नीतिपरक साहित्य में तीन 
अंग मिलते हैं | १. विवेचन, २. खरडन, ३. चेतावनी | | 
द विवेचन में इन्होंने शूत्य, सहज, प्रज्ञोपाय समाधि, भवनिर्वाण, चित्त, 
वज्नज्ञान, नेरात्म-दर्शन आदि का उपदेश दिया है और कभी प्रत्यक्ष शैली में 
और कभो अप्रस्तुतों और प्रतीकों के सहारे उन्होंने इन सिद्धान्तों और साधनाओं 
को समझाने का प्रयास किया है। खणडनात्मक साहित्य में उन्होंने तीन दिशाएँ 
अपनाई” | समकालीन अन्य सम्पदायों का खरडन, पुराने महायान की तन्त्रेतर 
साथनाओं का खश्डन और अपने ही वज्नवान में अनुष्ठानों ओर हृठयोग के 
माध्यम से महाम॒द्रा सिद्धि कर लेने के उपरान्त अपने सम्पदाव के भी अनुष्ठानों 
का निषेध | चेतावनों अंग में उन्होंने स्थान-स्थान पर साधक को वाद्य का 
परित्याग कर आन्तरिक मर्म को समझने और चित्त को दृढ़ करने का उपदेश 
दिया है | साधना-सार्ग के उन स्थलों पर सचेत किया है जहाँ साधक के च्युत 
होने का भय है। पिछले अध्यायों में हम यथास्थान उनके इन विचारों और 
घारणाओं का उल्लेख कर चुके हैं | 


कीव्य-पक्त की दृष्टि से इन नीतिपरक पदों और दोहों में विवेचना के 

अंश जहाँ अग्रस्तुतों और प्रतीकों से रहित हैं, वहाँ उनकी गति बहुत ही शिथिल 
और नीरस है। उनमें किसी प्रकार को मार्भिकता नहीं है । 

विवेचन किन्तु जहाँ प्रतीक-बोजना आ जाती है वहाँ शैली कुछ 
चमत्कारिक हो जाती हैं और पःठक उनकी ओर आकर्षित 

हो जाता है। ऐसे स्थलों पर उनका काव्य-कौशल इस प्रकार का है कि पहले वे 
केवल प्रतीकात्मक पंक्तियाँ रखते हैँ ताकि उनकी अद्भुत रहस्थात्मक प्रतीक- 
योजना से श्रोता उनकी ओर आकर्षित हो | उसके बाद वे उन प्रतीकों के रहस्य 
का कभी गत्यक्ष उद्घाटन कर देते हैं, कभी उनके पीछे के तत्व की ओर, 
अप्रत्यक्ष संक्रेत मात्र कर देते हैं | कमी कभी वे और मी चमत्कार लाने के 
लिये परस्पर विरोधी प्रतोक्ों का प्रयोग करते थे। इनका उद्देश्य यह तो रह 
ही होगा कि भाव या रस के अभाव में ये चमत्कारपूर्ण उक्तियां जनता को 
आकर्षित करें, साथ ही जहाँ अधिक गुह्य साधनाओत्रों का उपदेश है, वह केवल 
सम्प्रदाय में दीक्षित लोगों को ही ग्राह्म हो सके क्योंकि 'गुह्माख्यान जने पत्ते” 
वजयानी उपदेशकों के लिये अपराध माना गया था | किन्तु इसका परिणाम यह 
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सिद्ध:साहित्य _ 
हुआ कि घीरे धीरे उनके ये प्रतीक दुरूहतम होते गये और आज उनमें से 
,चहुत से ऐसे हैं जिनका वास्तविक अर्थ लुप्त है गया है। खत: चर्यापदों के 
टीकाकार मुनिदत्त बहुत से प्रतीकों को नहीं समझ पाये हैं और कुछ चर्यात्रों की 
टीका तो उन्होंने अधूरी छोड़ दी है |*3 


खरडनात्मक अंशों में सिद्धों की शैली अधिक बलशाली, प्रवाहमयी और 
ओजयुक्त है। उसमें साहस का स्वर है और कहीं-कहीं प्रच्छुन्न व्यंग भी है। 
उसमें तक है किन्तु वह शुद्ध बौद्धिक विवेचना का तर्क; नहीं 
खण्डन है। व्यंग के कारण बह अधिक मंस्परशी, सहज ग्राह्म और 
रोचक है। वह खएडन' निस्सन्‍्देह साम्प्रदायिक सीमाओं से 
बैंधा हुआ है और इसके साम्प्रदायिक पक्ष पर हम पीछे विचार कर चुके हैं. 
किन्तु यह लोकिक जीवन की सहज प्रवृत्ति के अधिक निकट है और अभिव्यक्ति 
की दृष्टि से सिद्धों के कतिपय “श्ज्ञारपरक पदों के बाद उनके साहित्य का सबसे... 
सफल अंश है । जहाँ सरहपा मद्ठी पानी और कुश लेकर संकल्प करते वाले, _ 
घर में बैठ कर अग्निहोत्र करने वाले, होम के कड़ ए. धुएँ से आँख को कष्ट देने 
वाले, घर में बैठ कर दीवा जलाने वाले, घण्टा बजाने वाले, मूंड़ मुड़ाने वाले, 
नंगे होकर केश उखाड़ने वाले मिथ्या-साधकों का उल्लेख करते हैं वहाँ उनकी _ 
वाणी में अद्भुत बल और साहस है| उनमें अपने सम्प्रदाय के प्रति आधा 
होते हुए भी सहज-सिद्धि प्राप्त कर लेने के उपरान्त अपने तथा दूसरे सम्प्रदायों 
के वाह्म अनुष्ठानों की निर्थंक्ता पर इतना अद्वूट विश्वास था कि वे उसके 
बलपर किसी भी अनुष्ठान का उपह्यास कर सकते थे | उनमें बह वृत्ति कूट कूट कर... 
भरी थी जिसे कबीर के सम्बन्ध में द्विवेदी जी. ने अक्खड़ता? कहा है [२९ 


उनके इस व्यंग का काव्यशासत्र की दृष्टि से विवेचन करने पर हम पाते 
हैं कि वह दो तत्वों के विषमता प्रदर्शन पर आधारित है। व्यंगकार जब्र किसी 
द भी व्यक्ति या प्रवृत्ति पर व्यंग करना चाहता हैं तो वह उसे 
व्यंग ऐसी पृष्ठभूमि में दिखाता है जिसमें वह हास्यास्पद लगने लगता 
है। उदाहरण के लिये गाँवों में एक अत्याधुनिक युवक का 
व्यवहार और नगरों में एक ग्रामीण युवक का व्यवहार हास्पास्पद लगने लगता 
है, क्योंकि दोनों हो अपनी अपनी पृष्ठभूमियों से मेल नहीं खाते । सिद्धों मे सहज 
और शूत्य*की विराट अगम्य पृष्ठभूमि और उसकी अत्यन्त. टुरूह साधना का 
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आव-प्क् 


वर्णन करने के बाद इन छोटे छोटे अनुष्ठानों का वर्णन किया है | जो सहज 
सिद्धि इतनी दुरूह साधना से आप्त होती है उसे केवल घरटा जाकर, मूंड़ मुड़ा . . 
कर, मन्त्र पढ़े कर, संकल्य पढ़ कर पाने का अयास करने वाले ये मिथ्यासाधक 


ऐसे ही हास्यासद लगते हैं जैसे कोई शिशु कुदाल लेकर हिमालय खोदने का 
अयास करे । 


नोति-पक्षु में इस व्यंग-शैली अपनाने का एक विशेष कारण यह है कि 
व्यंग सदेव उस साहित्य का मुख्य अद्ल रहा है जिसका उद्देश्य समाज या व्यक्ति 
का सुधार करना चाहता है| जो नाटक सामाजिक व्यवहारों 
उ्यंग का यापात्रों की जीवनपद्धति के दोष दिखाना चाहते हैं वे 
सामाजिक पक्ष दुखान्त न होकर प्रहसन या व्यंग नाटिकाओं का रूप लेते 
हैं। उनमें वे ही पात्र ऐसी पृष्ठभूमि में प्रदर्शित किये जाते 
हूँ जिनमें उनका व्यवहार अपनी असंगति के कारण दशकों में हास्य का उद्रेक 
करता है और दर्शक हँसते हँसते अचेतन रूप से यह भी सोचने लगता है कि 
जैसा यह पात्र है देसा मैंन बने । इस प्रकार उनका सुधार हो जाता है जो 
व्यंगकार को अभीड्ट है ।९४ ' 
वह्े उद्द शय सिद्धों का भो था जो इन साधकों को हस्यास्पद चित्रित 
कर जनता को उनसे विमुख करना चाहते थे। किन्तु जब ये व्यंगवाण भी 
व्यर्थ सिद्ध होते थे और साधक सहज का गहन अर्थ नहीं समर पाते थे और 
सहज-साधना के भी वाह्म अनुष्ठानों और प्रतीकों में उलमे रह जाते थे तब 
सिद्ध उन्हें चेतावनी देते थे और उन चेतावनियों में उनकी शैली कुछ तीखी 
हो जाती थी | कहीं कहीं वे अज्ञानी साधक को स्पष्ट मूल सम्बोधित करते थे 
ओर उसे सचेत किया करते थे [३६ 
सिद्धों के इन नीतियरक दोंहों का एक पत्ष और है जिले समझ लेना 
तडुत आवश्यक हैं। लगभग उसी समय अर्थात्‌ १० वीं और ११ वीं शताब्दी 
के पश्चिमी अपश्र श के जैनियों के जो दोहे मिलते हैँ उनमें 
धिद्धों और जैन और सिद्धों के दोहों में आश्चर्यजनक समता है। वाह्म 
मुनियों के दोहे अनुष्ठानों का खर्डन जैन दोहों में भी लगभग उसी शब्दावली 
में मिलता है। वे कहते हैं कि यदि अमभ्यन्तर मैला है तो 
चाहर तप करने से क्या लाभ | चित्त में निरंजन को धारण करने से ही मल से 
२६३ 
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द क्‍ सिद्ध-साहित्य- 
मुक्ति मिल सकती है ।९१ उस निरंजन में जिसने मन को लीन कर लिया उसके 


- लिये तन्त्र और मन्त्र सब व्यर्थ हैं |९< ऐसे दोहे, जिनमें लगभग समान अप्रत्तुतों 


में उन्हीं भावों की अभिव्यंजना हुई है बहुत बड़ी संख्या में मिलते हैं जिनमें से - 
कुछ इत प्रकार हैं :-.... द । 
१. अशरीर की साधना | डी 
जैन : असरीरह' सन्धाणु किउ सो धाशणुक्कु निरुत्तु...पाहुड़दोहा, 
द ला द ...../ एष्ठरे६ 
बौद्ध : असरिर कोई शरीरहि लुक्को | दोहा कोष, पण्श५। 
२. तन्त्र-मन्त्र का निषेध । द हि है 
मन्तु ण॒ तन्तु ण्‌ पेड ण घारणु, ण वि उच्छासई किज्जुइ 
_कारणु । पाहुड़दोहा, प० ६२ । ्ि 
बीद्ध : मन्त ण॒ तन्‍्त ण बेड श न धारण, सत्बवि रे बह विव्मम 
कर ... कारण । दोहाकोष, पृ० २० । क्‍ 
द ३. निरक्षर साधना | 
. किम किज्ज३ बहु अक्खरह' जे कालिं खउठजन्ति 
जेम अणक्खरु सन्तु मु॒णि तब बढ़ मोक्खु कहस्ति... 
क्‍ पाहुड़दोह्, पृ० ३६ ॥ 
बौद्ध : अक्खर वाढ़ा सअलु जगु णाहि शिरक्खर को ड्‌ 
ताव से अक्खर घोलिआ जाव णिरक्खर होई... क्‍ 
दोहाकोष, पृ० ३५ 


जैन 


७ की 


१44/॥ 
*+ 


४. योगिनी गणहिणी | 

घंधवालु मो घर पड़िहासइ, घरि अच्छुन्तु ण॒ घरवइ दीसइ । 
पाहुड्दोहा, प० ३६ ॥.. 

बौद्ध : घरे अच्छइ वाहिरे पुच्छुद | दोहाकोष, पु० र८झ।..... 

५. विषय भोगते हुए भी निर्लित 

जैन : आर जनता विसय-सुह जे ण॒वि हियहि घरन्ति 
द ते सासय सुद्दु लहु लह॒हिं जिणवर एम भरान्ति... 
ही पाहुड्दोहा, पृ० ६ . 
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की 


विसञ्र रमन्‍त श्‌ विसअ विलिप्पद, ऊअर हर्‌इ ण्‌ पाणी 
छिप्पदश | सरहपा, दोहाकोष, प० २६ | 
६, परमधाम | 

हत्थ अहुड्गडद देवली वालह णाहि पवेसु 
सन्तु निरंजणु तहिं वसइ शिम्मल होइ गवेसु..« 

पाहुड़दोद्द, प० र॒८ | 
जहि मण पवणु णु संचरइ रवि ससि णाह पवेस 
तहि वढ़ चित्त विसाम कुरु सरह कहिआ्र उएस... 

दोहाकीष, पृ० २० | 


कक 


के के 


७. एकाक्षुर साधना | 
बहुयईं परियईं मूढु पर तालू सुक्कइ जेणु, एक्कु जि अक्खर 


कक 


त॑ पढ़हु सिवपुरि गमइजेण । 
पाहुड्दोहा, पृ० ३० । 
: सिद्धिरत्थु मइ पढ़में पढ़ित्रउ, मणड पिवन्तें विसरञ्य एमइडठ 
अकक्‍क्खर एक्कु एव्यु मर जाणिउ, ताहर णाम जाणमि ए 
सइउ । रोहाकोष पृ० २५० | 
८. करभ रूपी मन की सहजावस्थिति | 


कफ 


सहज अवत्थहिं करहु लड जोश्य जतउ वारि। 
पाहुड़दोहा, प० ४२ ) 


: बद्धों धावहि दहदिहहिं मुक्‍को खिच्चल ठाइ 


क्््य 


एमइ करहा पेक्खु सहि विहरिश्र महँ पड़िहाइ ... 
दोहाकोष पृ० २४ | 


हि 


६, लवण पानी को समरसता । 
: जिम लोग विलिज्जइ पाणियह तिम जइ चितु विलिज्ज 
समरसि हूवइ जीवड़ा काईं समाहि करिज... 
पाहुड्दोह्न, पृ० ४४ | 


' सक कुल्त- जा 
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सिद्ध-साहित्य क्‍ 


बौद्ध : जिम लोण विलिज्जइ पाशणिएहि तिम घरिणी लइ चित्त 
समरस जाइ तक्खरों जइ पुणु ते सम णित्त... 
दोहाकोष, प० ४६ । 
१०, देह में ही तीर्थ । 
जैन : देहादेवलि सिव वसइ तुद्दुं देवलइं विएहि क्‍ 
क्‍ पाहुड़दोहा, प॒० १६ | 
बौद्ध: देहा सरसिश्र तित्थ मई सुह अर्ण ण॒ दिटूठओ। 
द दोहाकोत्र, पृ० २५ । 
११. शूत्य में पापन्युरय विहीनता । 
जैन : उत्बस वसिया जो फरेइ वसिया करइ ज सुण्णु 
वलि किजउ तसु जोश्यहि जासु ण॒ पाउ णु पुण्णु ॥ 
क्‍ पाहुड़्दोहा, पृ० प्रू८। द 
बौद्ध : हर सुएण जगु सुरुण तिहुअण सुरण हा 
णिम्मल सहजे ण्‌ पाप ण पुणण || दोहाकोष प॒० ८ । 


इस प्रकार हम देखते हैं कि छद्धों और जैनों के दोहों में न केवल 
विषयवस्तु वरन भाषा, शैली, प्रतीक-योजना आदि की आश्चयजनक समता है | 
हमने पहले कई बार इस बात का संकेत किया है कि उस 
हों को परम्परा समय तन्‍्त्रों और हटयोग से प्रभावित लगभग सभी धर्म- 
पश्चात्य साधनाओं के साहित्य में और पद्धतियों में आश्चर्यजनक 
समता पायी जाती थी और लगभग वे सभी इतने समानान्तर 
विकसित होते रहे हैं कि उनमें से किसका प्रभाव किस पर है, यह कह सकना. 
कठिन है। दर्शन के पारिभाषिक शब्द तो चाहे एक दूसरे से लिये गये हों 
किन्तु सब्ों की समान प्रतीक-योजना से ऐसा लगता है कि वे सभी एक ही 
अविच्छिन्न परम्परा के जैन, बौद्ध-शाक्त और शैब संस्करण मात्र हैं | 
अभिव्यक्ति की दृष्टि से भी वही अक्खड़ता, वही साहस, वही व्यंग और 
वही तीतता इन जैन दोहों में भी मिलती है जो सिद्धों के दोहों में मिलती है। भाषा 
ओर शैली की दृष्टि से यह नीति-साहित्य पश्चिमी परम्परा का लगता है, पूर्वी 
एम्परा का नहीं । भाषा तथा छन्द की हृष्ठ से तो इस पर हम बाद में विचार 
करेंगे, शैली " की दृष्टि रे साम्प्रदाविक-परम्परा तथा काव्य-परम्परा से गहीत 


२६६ 








भाव पत्त 


अतीकों के अतिरिक्त जो प्रतीक दैनिक जीवन से लिये गये हैं वे पश्चिमी प्रान्तों 
के हैं, पूर्वी प्रान्तों के नहीं । मन के लिये करभ या ऊँठ, मुगतृष्णा ** आदि 
अतीक बंगाल, बिहार या आसाम के नहीं हो सकते । चर्यापदों में वर्णित मछुए, 
डोम्बी, चाएडाली, शुर्डिनी, मातंगी आदि अवश्य पूर्वीय देशों के जीवन से 


लिये गये हैं, किन्तु नीतिपरक दोहे पश्चिमी ही हैं | सरहपा का भी महाराष्ट्र के 
आसपास सिद्धि पाना और तब दोहों का उपदेश करना असिद्ध ही है। 


३२६७ 
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स्वृ 
शैल्ली-पक्ष 


तन्त्रों में काव्यशास्र सम्बन्धी विचारों का विवेचन करते हुए. हमने यह 
संकेत किया था कि तन्त्रों में भाषा शैली का एक अलौकिक रहस्यात्मक गुल्य 
भाव विकतित हो रहा था जिससे समस्त भात्रा मन्‍्त्र-स्वभाव की होती जारहो . 
थी । बोद्धों ने अपने तन्त्रों की *प रहस्यमयी प्रतीकात्मक शैली को सन्‍्धामाषा 
या संधा वचन कहा । सरहपा दोहों में अपनी शैली को गहिण गृहिर भास कहते... 
हैं जिससे उनका तात्पर् इसी प्रतीकात्मक शैली से है ।* चर्यापदों की टीकाश्रों में _ 
सरोवर इन दिद्धों द्वारा प्रतीकों का अर्थ बताते हुए भुनिदत्त ने कहा है कि 'सम्धा- 
भाषा में इसका अर्थ अमुक होता है।! और लगभग प्रत्येक टीक़ा में वे सन्धा- 
भाषा का उल्लेख करते गये हैं। 


यहाँ पर इस बात का उल्लेख कर देना अत्यन्त आवश्यक है कि म० क्‍ 
हरप्रसाद शास्त्री ने जिस ग्रति से चयांपदों की प्रतिलिपि कराई थी, उसमें लिपि-. 

कार ने बराबर सन्धा के स्थान पर 'सन्ध्या भाषा? लिखा था | 

सन्‍्धा-भाषा या शास्त्री महोदय ने तन्य्या-भाषा की रहस्यमय सांकेतिकता को 

सन्‍्त्या-भाषा देख कर अनुमान है लगाया था कि सन्ध्या के अर्थ हैं 

द आलो-आन्धारी-माषा? था पूपछाँही शैली जिसके वाह्म 

अर्थ कुछ और हो तथा आन्तरक अर्थ कुछ और । डा० विनयतोष भद्दचार्य ने 

भी इस शैली का नाम 'सन्ध्या भाषा! ही स्त्रीकार किया है और अंग्रेजी अनुवाद. 
लिग्वेज आफ़ ट्वाइलाइट” किया है | 

. किन्तु परिंडत विधुशेखर शात्नी ने अपने एक अत्यन्त विद्वत्तापूर्ण लेख 

र्ध््‌८ं 





शेली-पक् 


में बहुत से प्रमाणों द्वारा यह सिद्ध किया है कि 'सन्धा! ज्षाषा की प्रतिलिपि 
“न्ध्या? के रूप में लिपिकारों के प्रमवश हुईं है | वास्तविक शब्द 'सन्ध्या? नहीं 
सन्‍्धा? है, 'सन्‍्धा! के अर्थ हैं अमिसन्धि अथवा अभिप्राय-युक्त भाषा | अतः 
यह अभिप्रायिऋ-शैली या नेयाथ-वचन है जिसका लक्ष्य हैं वाह्म अर्थों के बजाय 
किसी दूसरे निहित अभिप्राय की अभिव्यक्ति करना | डा० बागची ने भी इस 
मत का समर्थन करते हुए हेवज्र तन्त्र की अप्रकाशित पाण्डुलिपि में इसका रूप 
सम्धा-भाषा? ही बताया हैं, वन्ध्याः नहीं। इसके चीनी पर्याय का भी श्रर्थ 
उन्होंने ओंव्चारिक या औपायिक बताया है ।* तिब्बती अनुवादों से तुलना करने 
के उपरान्त भी वे इसी परिणाम पर पहुँचते हैं कि इसका शुद्ध रूप सन्धा? ही 
है और इसका अर्थ अभिसन्धियुक्त शैलो है ।* क्‍ 

डा० दासगुप्त ने एक दूसरा सुझाव दिया है। वे यह कहते हैं कि च्‌ कि 
अधिकांश तान्त्रिक पांडुलिपियों में 'सन्‍्या? के बजाय 'सन्ध्या” रूप ही मिलता है 
तो सम्भव है यह लिपिकारों की त्रुदि न हो, इसके पीछे यह कारण हो सकता हैं 
कि कालान्तर में इसका आलो-आन्‍्धारी-भाषा? वाला अर्थ भी गौण रूप से 
स्वीकृत कर लिया गया हो ।* किन्तु यह केवल अनुमान ही है । जहाँ तक बौद्ध 
तन्‍त्रों की पांडुलिपियों, उनके लिपिकारों, यहाँ तक कि उनके रचयिताओं का 
सम्बन्ध है, यह सर्वविदित है कि भाषा और व्याकरण के कड़े नियमों के प्रति 
उन्होंने बड़ा ही विद्रोही रुख़ अपनाया था और वे उन लोगों की हँसी उड़ाते थे 
जो संस्क्ृत के नियमों का अत्यन्त कठोरता से पालन करते थे | उन्होंने स्पष्ट 
घोषित किया था कि अपशब्द, वृत्तिभंग, वर्णंस्वर लोपादि हुस्व का दीघ करना 
ओर दीघ का हत्व करना आदि तनत्र के उपदेशकों के लिये वेध है | इस दृष्टि 
से वे सन्‍धा को सरलता से सन्ध्या लिख सकते थे उसके लिये इसके गौण रूप या 
गौण अर्थ की कल्पना करने की आवश्यकता नहीं पड़ती | पुनश्च हम देख चुके 
हैँ कि सरहपा ने भी इसे 'गहणु गुहिर भास”? कहा हैं। सिद्ध लोग रूपकों में वात 
करने के भ्रमी थे । यदि इसका गोण अर्थ भी आलो-आन्धारी-साषा होता तो वे 
उसको काव्य में अवश्य प्रयुक्त करते, गहण गुहिर भास? वाले अर्थ को प्रधानता 
न देते । टीकाओं में भी स्थान स्थान पर सन्ध्या! और अमभिसन्धि का समा- 
नाथक प्रयोग मिलता हैं ओर उससे भी इसी मत की पुष्टि होती है कि इसका 
अथ्थ अभिसन्धि या अम्निप्राययुक्त भाषा है । विरुपा की चर्या में सटष्टतः 
अभिसन्धि? का प्रयोग है ओर उसका तात्पय सन्धा या सन्ध्या ही है [£ बागची 
२६६ 
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क्‍ सिद्ध-साहि्य 
का कथन है कि तिब्बती रूपान्तरों में सन्ध्या ओर अभिसन्बरि के लिए, एक ही 
प्रयक्त है जिसका अर्थ अभिप्रायात्मक भाषा? है।* 


इस प्रकार की प्रतीकात्मक शैली का प्रयोग मरिद्धों का अपना आविष्कार. 
नहीं है। ऋग्वेद तथा अथर्व॑बेद में ही इस प्रकार की प्रतीकात्मक शैली का प्रयोग 
होता था । ? मीमांसकों ने शब्दों के इन्हीं निहित, प्रच्छुन्न अभिप्रायार्थों के आधार 
पर अपने सिद्धान्तों का विकास किया था। तन्‍्त्रों में व्यापक रूप से यह शैली प्रचलित. 
थी।!” बौद्ध परम्परा में भी यह शैली पहले ही समाविष्ट हो चुकी थी। सद्धम 
पुण्डरीक में हमें कई स्थानों पर सन्धाभाषा का उल्लेख मिलता है। ओपम्य-परिवर्त 
नामक तृतीय परिवतत के दो श्लोकों में तथागत से प्राथना की गई है कि हे महावीर! 
हम महर्षियों द्वारा प्रयुक्त इस सन्धाभाषा को आदरपूवक ग्रहण करते हैं...हम भी ._ 
लोक में अनुत्तर बुद्ध बनें, ऐसे बुद्ध बोघिसत्व जो सन्धाभाषा में अनुत्तर बोधि 
का उपदेश देते हैं ।१* कर्न ने इस प्रसंग में सन्धाभाषा का अनुवाद रहस्यमयी 
वाली “मिस्टीरियस स्प्रीच” किया है ।'३ इसके पहले ही दूसरे परिवर्त मेंकी 
एक टिप्पणी में कर्न ने सन्धाभाषा को (ब्यूनौंफ का प्रमाण देते हुए) वह शैली... 
बताया है जिसकी प्रकृति मन्त्रणा की प्रकृति है श्रर्थात्‌ गम्भीर रहस्यों का... 
उद्घाटन कर सही मार्ग का प्रदर्शन करने वाली भाषा |? ४ हे नसाँग ने भी 
इसका अनुवाद 'गुद्य अ्रभिप्राय वाली भाषा? इस प्रकार किया है।१"५ 


इस प्रकार इस भाषा की प्रकृति मन्त्र-प्रकृति थी। मन्त्र-सिद्धान्त में 
प्रत्येक शब्द. और अच्चुर का एक गुह्य, दिव्य या परम अर्थ होता था। शब्दों 
की उसी द्यार्थक प्रकृति का परिचय सन्धामाषा में भी मिलता है । महायान 
में इस सन्धा शैली का प्रयोग उपाय-कौशल पारमिता के अन्तर्गत बताया गया 
था | उपाय-कौशल प्रारमिता का बौद्ध तन्‍्त्रों के काव्यरूपों के विकास से क्‍या 
सम्बन्ध. रहा है इस पर हम विचार कर चुके हैं। प्रारम्भ में उपाय-कोशल के 
अर्थ थे, बौद्ध सम्प्रदाय में अदीक्षित लोक साधारण को बौद्ध धर्म के भेदों से 
अवगत करा कर उन्हें बोधिसत्व यान में दीक्षित करना। इस कार्य के लिए 
बोचिसत्वों को सन्धाशैली के प्रयोग का आदेश मिला था ।* * इसके द्वारा वे 
अशिक्षितों को भी बौद्ध मत में. दीक्षित कर सकते थे। इसके लिये भगवान 
तथागल का यह भी आदेश था कि औपम्य द्वारा अर्थात अप्रस्तुतों तथा प्रतीकों 
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द्वारा नियोजित औपम्य-कथा, या रूपकों द्वारा ज्ञान को सरलता से रक्‍्खा जा ः 

सकता है क्योंकि उससे सुविज्ञ जन तत्व को तत्वण ग्रहण कर लेते हैं ।१४ # 
तन्त्रों तक आते आते इनमें से बहुत से अप्रस्तुत रूढ़ होकर सर्वमान्य - | 

प्रतीक हो गये ओर बोद्ध तन्त्र ग्रन्थों में अक्सर साधना शेली में प्रयक्त इन 

प्रतीकों के गुद्यार्थों की व्याख्या मिन्नती दे। गुद्य समाज-तंत्र में लगातार इन 

गुह्य-प्रतीकों का प्रयोग है। हेवज् तनन्‍्त्र के चीनी अनुवाद के आधार पर 

डा० बागची ने इनमें से कुछ प्रतीकों का अर्थ निश्चित किया है । हेवज्ज तन्त्र 

के १३वें अध्याय का नाम ही हिबज्र स्वंतन्त्र निदान सन्धामाषा नाम पटल? है। 

इसमें सन्धाभाषा को योगियों की महाभाषा कहा गया है जिसमें समय (पद्धति) 

के संकेतों का विस्तार हैं | इन्हीं प्रतीकों का प्रयोग कर सिद्धों ने ऊपर से 

लौकिक (»ड्रार-परक) लगने वाले पदों में प्रशोणयात्मक कमल-कुलिश योग के 

गम्भीर अर्थों के संकेत समाविष्ट कर दिये थे | टीकाकार ने इन्हीं ग्रतीकों के 

गुल्य अर्थ हू ढ कर इनके ममोर्थों का प्रकाशन किया | किस प्रकार इनके इन 

पदों में हठयोग तथा मुद्रा-मैथुन सम्बन्धी संकेत मिलते हैं इसके लिये कुछ पदों 

की प्रतीक-योजना पर एक दृष्टि डालनी आवश्यक है। यह समस्त प्रतीकात्मक 

योजना प्रज्ञोपायात्मक या नायक-नायिका परक है। नायक के लिये सिद्धों ने वीर 

बंगाली, कपाली, शत्रर, हरिण आदि प्रतीक रक्‍्खे हैं जिनके पीछे योगपरक | | 

अर्थ हैं। हब 


जहाँ तक वीर का प्रश्न है उसकी व्याख्या दोहाकोष भें इस प्रकार 
मिलती है कि चित्तन्वज्र-प्रशोपाय योग से जो महाराग द्वारा विराग का दमन 
करता है उसे वीर कहते हैं [१ * यह वीर सुरत वीर है क्योंकि 
वह मकरन्द पान करता हैं और महासुख चक्र में रमणी 
महाम॒द्रा नैरात्मार्पी नायिका का उत्साहपूर्वकत उपभोग 
करता है ।** इसी को गुण्डुरीपा कुन्टरु वीर कहते हैं और उसकी व्याख्या 
करते हुए, टीकाकार कहता है कि योगाक्षुर सुख लाभ कर जो क्लेशादि का मर्दन 
करे उसे कुन्दरु वीर कहते हैं । योगाक्षर सुख वह दो इन्द्रियों की समापत्ति से 
लाभ करता है। ये दो इन्द्रियाँ कमल और कुलिश या भग और लिंग है ।** 
इसी नायक को अद्ठव तज्ञान प्राप्ति के उपरान्त बंगाली कहा जाता है ओर तब वह 
चण्डाली का स्वामी होता है | भुसुकु अपने चर्यापद में इसीलिये अपने को. 
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बंगाली कहते हैं और अपनी ग्रहिणी के रूप में चर्डाली को प्रहदण करते हैं [९९ 
कपाली के प्रतीकार्थ पर हम कारहपा की कापालिक साधनाश्रों के सिलसिले में 
: विचार कर चुके हैं। शबरी के प्रति उन्मुख होने के ही कारण साधक को शबर 
भी कहा गया है। शबरी नैरात्मा का ही प्रतीक है जैसा हम अभी देखेंगे | 
नाथक तथा नायिका की हरिण तथा हरिणी रूप में*३ कल्पना इसलिये हुई है 
कि विषय के प्रति मन बहुत शीघ्र आसक्त हो जाता है** जैसे हरिण संगीत 

के प्रति। उसी को प्रेयली का प्रतीक हरिण) मान लिया गया है | 

नायिका पक्त पर विचार करने से हम देखते हैं कि चण्डाली, शबरी, 
सहज-सुन्दरी, वधू , गहिणी, योगिनी, नैरामणि-योगिनी, डोम्बी, मांतंगी, 
'कमलिनी, पदुमिनी आदि संकेतों का प्रयोग किया गया है | इनमें से वचर्डाली, 
पर हम विचार कर चुके हैं ।*७ मणि मूल में सम्पुटीकरण के उपरान्त चण्डाणि 
'प्रज्ज्वलित कर साधक अवधूतिका के द्वारा उस्े ऊपर की ओर प्रवाहित करता 

'है। इसी चण्डाग्नि को चण्डाली, तथा कभी-कभी इसे ग्रहण करने के कारण. 
अवधूतिका को भी चण्डाली कहा जाता है। कभी-कभी महाम॒द्रा नेरात्मा को भी... 
इसी प्रतीक द्वारा व्यक्त किया गया है। का 
..._ सहसार चक्र में मेरशिखर पर वास करमे से नायिका, नेरात्मा को शबरी 

भी कहा गया है। शबरी जाति की ज््ियाँ मध्यप्रदेश के ऊँचे पर्वतों और विन्ध्य . 
'के शिखरों पर रहती हैं। नैरात्मा की उपमा ऐसी ही ऊँचे मेरुशिखर पर रहने 
वाली शत्ररी से देते हुए और उसी का प्रेमी होने के कारण अपने को शत्रर 
कहते हुए, शबरपा प्रणय निवेदन करते हैं---'एक ऊँचा, बहुत ऊँचा पर्वत शिखर 
है जिस पर एक शबरी बालिका रहती हैं। मोर के पंखों से सजी हुई, अंगों पर _ 
बुधचियों की मालाश्ों से »ड्भार किये हुए । मैं उन्मत्त शबर प्रेमी हूं । सांसारिक. 
सुखों से मैं विरक्त हो गया हूँ, मेरा मन तो उसी सहज सुन्दरी पर आसक्त है। 
उस पर्वत पर वृक्षों के घने कु'ज हैं जिनकी शांखाएँ आकाश को छू लेती हैं । 
'शबरी बालिका कानों में वज्र-कुण्डल धारण किये हुए अकेली वन में विचरण 
करती फिरती है। ओर मैं हूँ शबर, नाग सा उनन्‍्मत्त और आवेशयुक्त | मैं 
जिधातु ( काय-बाकू-चित्त अथवा रूप-क्राम और घर ) को पहलैँग डाल. कर. 
..महासुख शब्या का प्रबन्ध करता हूँ और उसके बाद प्रेयंसी मैरात्मा को ग्रहर 
. कर उस पर ग्रणय-रात्रि बिताऊँगा', , इस प्रकार हम देखते हैं कि शबरी वात्तव 
में नैरात्मा या सहज-सुन्दरी का ही दूसरा नाम है और मेरुशिखर की वासिनी 
२०२. 
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होने के कारण शबरी का प्रतीक प्रयुक्त हुआ है और बाद में उत्ते सांग रूपक 
बनाने का प्रयास किया गया है। उसी शबरी के कारण साथक का नाम भी 
शबर रक्‍्खा गया है |१६ 

इसी प्रकार नायिका अवधूती को वधू के रूप में कई स्थानों पर चित्रित 
किया गया है क्योंकि साधक ललना रसना को त्याग कर उसी को अहरा करता 
है। इसी वधू से परिणय करने के लिये क्ृष्णपाद बारात सजा कर जाते हे 


जिसमें पटह, मादल सभी प्रकार के वाजे हैं और दहेज में उन्हें अनुत्तर घर 
प्रात होता है ।*५ इसीलिये वे इस नैरात्मा को णहणी भी कहते हैं । दोहों में 
बराबर घरिणी का उल्लेख मिलता है जिसमें विलीन हुए. भिना सिद्धि नहीं 


मिलती ।९* उस तरुणी ग्रहणी के निरन्तर स्नेह के बिना. इस जन्म मे बोधि 
आात नहीं हो सकती ।९९ परमार्थ का बोध उन्हीं को होता है जिन्होंने इस ग्ह्णी 
में अपना मन डुबो दिया है,३९ जो इस गहणी से पानी और नमक की तरह 
घुलमिल कर एक हो गये हैं |३१ यह गृहणी ही महाम॒ुद्रा और चरडाली है |३< 

योगी की ग़हणी होने के कारण नायिका को योगिनी भी कहा गया है| 
गुएडुरीपा कहते हैं कि “ओ योगिनी, तीनों नाड़ियों को दवा कर मुझे एक भरपूर 
_ आलिंगन दो ।३३ इस कमल-कुलिश योग में समय बीतता जाय३४ और हमें 
शान न हो। ओ योगिनी, मैं तुम्हारे बिना एक पल भी नहीं जी सकगा। मैं 
तुम्हारे होठ चूम कर कमल-रस पीऊँगा [?३५ ह 

योगिनी को कहीं-कहों नैरात्म-योगिनी भी कहा गया है। शबरपा इसी 
को नेरामणि भी कहते हैं |३६ 

यह योगिनी ज्ञानरूप है। कुछ विद्वानों का कथन है कि ज्ञानी को 
तिब्बती में द्रडूब कहते हैं जिससे डोम या डोस्बी बना जिसके अर्थ 
ज्ञानवती होते हैं |१५ इसी अर्थ में डोम्बी को वायु तत्व से संलग्न माना गया 
हैं अथात्‌ आण तथा अपान वायु के निरोब से सम्बद्ध [३4 डोम्बीपा अप 
'चर्या में डोम्बी को गंगा-यमुना के बीच से पार कराने वाली अवधूतिका बताते 
है | कष्णाचार्यपा इसो को डोम्बी वधू बताते हुए उतके साथ विवाह समा- 
'रोह रचाते हैं और इसी को काम-चरडाली को सज्ञा भी देते हैं |?" कारहपा 
को एक चर्या महत्वपूर्ण है जिसमें कि उन्होंने इस डोम्बी बालिका से कापालिक 
के रूप में प्रणय भिक्षा माँगी है। उस चर्या में काशहपा कहते हैं--हे डोम्बी, 
'नगरी के बाहर तुम्हारी कुथिया है, अस्पश्य होने के कारण ब्राह्मण का लड़का 
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द सिद्ध-साहित्य 
उसे छू छू कर ही वापस लौट जाता है। ओ डोम्बी, मैं कारह हूँ, निपट निमरण 
कापालिक योगी, मैं तुम्हारे साथ समागम करूँ गा... तुम डोम्बी हो, मैं कपाली हैँ, 
- तम्हारे ही कारण मैंने अस्थियों की माला धारण की है...?४५ 

टीका के अनुसार इसमें डोम्बी परिशुद्धावधूती को कहा गया है। 
आह्मण लड़का से उन योगियों की ओर संकेत है जो अबोद्ध होने के कारण 
प्रशोपायात्मक ज्ञान से रहित हैं अतः सिद्धि को केवल बाहर से छू पाते हैं| 
कारह कापालिक हैं अतः वे इस नैरात्म-योगिनी को पराभूत कर सकते हैं। 
कापालिक के अथ हैं चर्याधर अर्थात्‌ चर्याओं में निष्णात । कापालिक शब्द की 
व्युत्पत्ति इस प्रकार टीका में बताई गई है 'कम्‌ महासुखम्‌ पालयति इति कपाली |? 
अर्थात्‌ क! महासुख के बीज को जो पालता है, वह कापालिक है। इसीलिये क्‍ 
डोम्बी के साधक को कापालिक कहते हैं |४२ 

कुक्कुरीपा ने इसी नायिका को अभिसारिका के रूप में चित्रित किया. 
हे |४३ “कच्छुपी को दहने से भाजन छलक उठा है, दूध भाजन में समा नहीं 
ता । इच्ष की इमली घड़ियाल खा रहा है। ओ तरुणी वधू, तेरे घर में 
ही आँगन है। तेरे मलिन वस्त्र आधी रात के समय चोर चुरा ले गया है। सात. 
को नींद आ गई है, बहू जाग रही है | तेरे जो बच्च चोरी चले गये उन्हें अब. 


किससे माँगेगी | दिन में वधू काग से भी डरती है किन्तु रात होते ही वह अभि- 


सार के लिये कामरूप तक चली जाती है। ऐसी चर्या कुक्‍्कुरीपा गा रहे हैं 
करोड़ों में से कोई एक ही इसे समझ पायेगा ।? हे 

उपयेक्त चर्या में प्रतीकों के द्वारा हठयोग का व णुन है | कच्छपी, जिसके. 
लिये चर्यापद में दुलि शब्द का प्रयोग है, के अर्थ हैं द्वयाकार जिसमें लीन हो 
जाय ऐसा महासुख कमल । उसको दुहने के अर्थ हैं अवधूती मार्ग से उसका रस 
पान करना | भाजन के शअ्र्थ हैं वज्रमणि पीठ | चर्या में 'पिटा? का प्रयोग है। 
अथांतू पहली पंक्ति का अर्थ हुआ कि महासुख कमल से भरने वाला रस बच्र-.. 
मशि पीठ में भी नहीं समा रहा है।यह वज़मणि पीठ सम्भव तः साधना की. 
आरभिक अवस्था से सम्बद्ध है क्योंकि टीका में इसके साथ बालयोगीः का 
उल्लेख है। सेकोद्ेश टीका सें साधकों की चार श्रेणियाँ बताई गई हैं, बाल, 
पढ़, इद्ध और प्रजापति | बालयोगी पारम्मिक अवस्था में होता है श्रतः उसका 
अधिकार महामुद्रा के पयोधरों तक ही होता है। इस प्रसंग में हो कच्छपी के ज्ञीर॒. 
का वर्णन है [४४ 
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शेली प्त्त 


इन उल्लेखों से फिर इस पक्ति का मर्मार्थ बह निकला कि महासुख कमल 
को साथना से साधक को जिस रस की प्रातति होती हैं वद बालयोगी के वश की 
जात नहा क्योक वालयागी केवल प्रारम्भिक साथक होता है। अतः पहले उसे * 
बोधिचित्त की साधना करनी चाहिये । 

इसलिए दूसरी पंक्ति में कहा यया है कि वृक्ष की इसली कम्मीर खाता 

था शैली में कुम्मीर के अर्थ है कुम्मक योग में निष्णात बोगी अथात्‌ 

श्वास निरोध करने वाला साधक | वही इमली अथात्‌ बोधिचित्त का भद्चण कर 
पकता है, अथांत्‌ उसा के द्वारा इमली को भाँति ठेढ़ा मेढा, भव-सम्बृत बोधि- 
चित्त निस्र॒भावीकृत हो सकता हैं | 

अगली पंक्तियों में वधू को सम्बोधित किया गया है जिसके लिये 'विश्वाती? 
राब्द का सयवाग है । विश्यातो सम्भवतः विज्ञप्ति [ विज्ञात्त-मात्रता) का अपभ्रेश रूप 
है ।४० किन्तु टीकाकार ने यहाँ यह सम्बोधन माना है। उस वधू को सम्बोधित 
कर कांव कहता है के है वधू ! तेरे यह के समीप ही आँगन है | यह का अर्थ 
वञ्जजाप द्वारा गश्रात विर्मानन्दरूपी शह है। उसमें आँगन है। आँगन 
का अर्थ टीकाकार ने नहीं दिया किन्तु आँगन जिसमें ऊपर से छाजन नहीं होती 
उसकी हम सम्बत्त सत्य के विपरीत विद्वत या पारमार्थिक सत्य के अथ में 
व्याख्या कर सकते हैं। टीका के अन्त में भी कारहपा के दोहे का जो उद्धरण 
दिया हैँ उसम इस परमार्थ और निरंजन का उल्लेख है | अतः विरमानन्द रूपी 
गृह में परमार्थ रूपी आँगन है | 

उस आंगन म॑ से सहजानन्दरूपी चोर ने मलिन वस्र अथात्‌ प्रवेश- 
वाताद दोष? चुरा लिये हैं। उनका अपहरण कर लिया हैं। आधी रात में अप- 
दरण किया हैं। आधी रात के अर्थ हैं प्रज्ञाज्ञानाभिषेक का समय जिसे अद्धरात्रि 
भी कहते हैं |४६ उस आँगन में सास सों गई है | अथांत्‌ श्वास निरुद्ध होकर 
योगनिद्वा में लीन हो गई है किन्तु वधू अर्थात परिशुद्धावधूती निरन्तर जाग्मत है । 
वयाक कहा गया है कि संयमी सदा जागता रहता है [४० 

वह वधू चोर को दूँ ढ़ने का व्यर्थ प्रयास कर रही है क्योंकि चोर तो 
सहजानन्द है और सहजानन्द का स्वरूप कोई ब्रिरला ही जान सकता है | उसको 
दो अहय करना अत्यंत कठिन है। दिन में वह वधू काग से भी डरती 
अर्थात्‌ जब प्रज्ञाज्ञान उसे नहीं प्राप्त होता अधरात्रि नहीं होती, दिन होता 
वह भव-बुद्धि से चारों ओर काल-सम्बृत ( काग ) बल्लुओ्नों को देख़ती है और 
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अपने ही चित्त को विद्वति ( संसार ) से भय खादी है |१< किन्तु रात होने पर 
अर्थात्‌ प्रज्ञाज्ञान में दुख दिवाकर के अस्त हो जाने पर वही अवधूती समागम के 
' लिये कामरूप जाती है। कामरूप? $ के अर्थ हैं म हासुख चक्र | 

इस प्रकार प्रतीकों के माध्यम से यह कहा गया हैं कि योग का मार्ग 
बहुत गूढ़ है और प्रारम्भिक साधक महासुख कमल की साधना को नहीं समभ 
सकते | उसके लिये पहले कुम्भक योग द्वारा बोधिचित्त को निःस्वभाव ( नैरात्म- 
स्वभाव ) कर देना चाहिये | अवधूती पहले मलिन बस्तर, क्लेश-बासनादि से 
आदत रहती है किन्तु जब वज्रजापादि के द्वारा वह विरमानन्दरूपी गृह में प्रति- 
छ्वित होकर परमार्थरूपी आँगन का ज्ञान प्राप्त कर लेती है तब वह निद्रा 
( अज्ञान ) खो देती है और श्वाव निरोध के बाद जाग्रत हो जाती है। उसके 
दोषादि अपहृत हो जाते हैं, उसमें उपाय की, साहस की प्रतिष्ठा हो जाती है और 
वही वधू जो दिन में काग से भी डरती थी रात को अकले अ्भिसार के लिये 
कोमरूप पीठ को प्रस्थान करती है। महासुख कपल में प्रवेश करता है। यह. 
रहस्यभ्यी चर्या है जिसे कुक्‍्कुरीपा ने गाया है जिसे कोटि कोटि योगियों में से. 
कोई एक ही समझ सकता है [५९ दम 

इसी नायिका का गंगा-यमुना की नौक्ा-वाहिका मातंगी के रूप में वर्णन _ 
डोम्बी"! की चर्या में मिलता है :-. 

“गंगा और यमुना इन दोनों के बीचोबीच से एक नोका बह रही है। 
उसमें एक मातंगी बैठी है जो लीलाभाव सहज भाव से थोगियों को पार उतार 
देती है। खेती चलो, ओ डोम्बी, खेती चलो, पथ में देर हो रही है। सदगुरु- 
पाद के उपदेश से हम पंचजिनपुर ( पंच तथागतों का देश ) में शीघ्र पहुँच 
, जायेंगे। पाँच पतवार इस नाव को खे रहे हैं। पाल बँथे हुए. हैं। गगन-शूत्व- 
पात्र से नौका में भर आने वाले जल को मैं उलीच रहा हूँ | सू और चन्द्र ये 
दोनों दो चक्र हैं, सृष्टि और संसार के पालों को फैलाने और उतारने के | वाम 
ओर दक्षिण इन दोनों कूलों से बच कर स्वच्छुन्द मार्ग पर चलती चलो | यह 
डोम्बी कौड़ी लेकर पार . नहीं उतारती, स्वेच्छा से श्रम करती है। जिन्होंने यह. 
आन अहण नहीं किया और रथ पर चढ़े हैं वे € अन्य सम्प्रदाय के योगी ) पार 
'नहीं उतर पाते | ्््ि 

इस चर्या का अर्थ अपेक्षाकृत स्पष्ट है। गंगा तथा यमुना, ललना तथा... 
. 'रसना को वाचक हैं। वाम-दक्षिण और सूव-चन्द्र से भी इन्हीं नाड़ियों काबोध 
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होता है। मातंगी हैं डोम्बी नेरात्मा जो प्रमत्त है, वह नोका जो सहज पथ से 
नह रही है, सहजयान"* है| यह सवसागर से लोगों को पार करा देती है| पाँच - 
डॉडों का अथ यहाँ चतुविध शून्य सम्बन्धी पंचक्रमोपदेश है | इस ग्रकार ललना 

ओर रसना को परित्याग कर मध्यमार्ग अवघूती को ग्रहण करना ही हठयोग 

साधना में सहज-पद्धति वा मध्यम मार्ग है जिससे महाम॒द्रा सिद्ध होदी है | 


८३] (0 


द््‌ 


'ज| , 


४) 


यही नायिका पद्मिनी है क्योंकि मृणाल बन कर वह कमल रस को 
प्रवाहित कर रही है। आधीरात कमल खिला है। बत्तीत योगिनियाँ उसके दलों 
पर क्रोड़ा कर रही हैं | अवधूती मार्ग से चित्तरूपी चन्द्र प्रवेश करता है। वह 
ज ज्ञान की अभिव्यक्ति कर रहा हैं क्योंकि सदशुरु के वचन रलों से प्रभावित 
| चलते चलते वह चित्तरूपी चन्द्र निवाण को प्राप्त दो जाता है । कमलिनी 
रूपी अवधूतिका मणाल बन कर कमल रस को (महासुख को) प्रवाहित कर रही 
है | विस्मानन्द विलक्षण हैं, जो इसे जानता है वही दुद्ध हो जाता है | भुसकु 
कहते हैं कि मेने तो इते मिलन कर ( समागम कर ) जाना हैं। मुझे महासुख 
की लीला में संहजानन्द की प्राप्ति हुई है ।५३ 
इस चर्या में आ-रात के अर्थ हैं प्रज्ञाज्ानामिषेक का चतुर्थ सन्ध्यां 
समय । वत्तीस योगिनियों के अर्थ हैं कमल मे लीन होने वाली बत्तीस नाड़ियाँ | 
चित्त को चन्द्र इसलिये कहा गया है कि वह सम्बृति से मुक्त होकर उपाय रूप हो 
गया हैं, शूज््य म॑ चन्द्र के समान विहार करता हैं। अवधूती का झुणाल रूप 
सम संकेत कारहपा ने भी किया है [५४ उसते आने वाला रस समस्त शरीर में 
बिंध कर काय-वाक्‌-चित्त को वज्र बना देता है । यह लीला नायिका महामुद्रा के 
समागम से सम्पन्न होती है | 


चर्यापदों तथा बौद्ध तान्त्रिक साहित्य में प्रयुक्त इन प्रतीकों के सांकेतिक 

अर्थ समक लेने के उपरांत अब इस दृष्टि से इन पर विचार कर लेना आवश्यक 
हैं किये प्रतीक कहाँ से आये और केसे ये बौद्ध तान्त्रिक 

प्रतोकों का. परप्परा में किसी विशेष निश्चित अर्थ का बोध कराने लगे | 
उद्गम हम पहले ही इस बात पर विचार कर चुके हैं लिद्धों की चिन्तन- 
परम्परा विज्ञाननादी दशन और योगाचार की साधनाओं से 

प्रभावित है। अतः विज्ञानवादी ग्रन्थों में जिन अप्रस्तुतों तथा उपमानों के द्वारा 


२७ 











घिडध-साहित्य 


तथता और विज्ञप्तिमात्रता का सिद्धांत समझाया गया है, उनमें से बहुत से श्रप्र- 
- स्तुत ज्यों के त्यों सिद्धों के साहित्य में मिलते है। उदाहरण के लिये भुसुकुपा ने 
अपने पद में इस संसार के लिये मरु-मरीचिका, गन्धर्वनगरी, र्ज में सर्प, दर्षण .. 
मे प्रतिबिम्ब, वन्ध्यासुत, खपृष्प, बालुका का तैल, शश-श्वड़ आदि अप्रस्तुतों का 
प्रयोग किया है ५० ये अप्रस्तुतु उस समय के अन्य वज्ज्यानी ग्रन्थों में भी. 
मिलते हैं ।५६ ये शअ्ग्रस्तुत ध्िद्धों के अपने नहीं थे वरन उन्हंंने इन्हें विज्ञानवाद 
लिया था। विज्ञानवादी चिन्तक अपने आत्म-ख्याति के सिद्धांत के प्रतिपादन 
इन अग्रस्तुतों का उपयोग करते थे, ऐसा शंकराचार्य के भाष्य से ज्ञात होता 
है। क्योंकि विज्ञानगादी चिन्तना का खण्डन करते हुये शंकराचार्य ने विज्ञनबाद 
को उन्हीं उपमाश्रों का उल्लेख किया हैं और उनकी तकंपद्धति की असड़तियों 
की ओर संक्रेत किया है |“ वैप्ते ये उपमान उस समय केवल बौद्धों में हो नहीं 
वरन अन्य सम्मदायों भी संसार के माया रूप का निदर्शन कराने के लिये प्रयुक्त 
होते थे । किन्तु साम्प्रदायिक स्थिति ने संभवतः उन्हें विज्ञानवाद की परम्परा से _ 
इन अप्रस्तुतों का उत्तराधिकार दिलाया होगा | क्‍ 
कुछ प्रतीक तथा अग्रस्तुत योगाचार की काण साधना से इन्हें प्रात हुए 
हैं । इस साधना पर विचार करते हुए"< हमने यह देखा था कि ये पञ्च महा- 
भूतों को प्राणायाम द्वारा नासाग्र पर केन्द्रित कर अपनी चित्तबत्तियों को अ्रन्त- 
मुंखी कर लेते थे । इसके उपरांत उनके ध्यान में बहुत से चित्रात्मक प्रतीकों 
का उदय होने लगता था | पावक धातु के उदय के समय शुक्र (ओपषधितारक), 
आपू घातु के उदय के समय घोडश कला-सम्पन्न-पूर्ण चन्द्र और पीले करैर के 
पुष्प, वायु के उदय के समय वर्षा के सेत्र, आकाशधातु के उदय के समय 
मोरह्न मन में प्रतिबिम्ित होने लगते थे | ये विम्ब ही बोधिचित्त के उदय से 
सम्बद्ध होऊर विभिन्न प्रतीकों में परिवर्तित हो गये । सिद्धों ने इन समस्त अप्रसुतों 
का कभी प्रतीक तथा कभो उपमान रूप में उपयोग किया है ।५९ इसी प्रकार 
महायान-सूत्रालछ्वार में बोधिचित्त सपत्पाद को पथ्वी के समान, यान के समान, 
राजा के समान, गन्धर्वों के मधुर घोष के समान बताया गया है |६० चर्यापदों में 
भी ये उपमान ग्रहण किये गये हैं |* * कहीं पर ये बोधिचित्त के लिये है श्रौर 
कहीं बोधिचित्त के प्रमुख तत्व करुणा के लिये । द हर 
योगाचार के अतिरिक्त तान्जिक पद्धतियों से उन्होंने बहुत से प्रतीक लिये 
जिनका बाद में इन्होंने प्रश्ोपायात्मक बौद्ध श्र्थ दे दिया | इनमें से रस रसायन 
२७८ 
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ओर उससे सम्बन्धित समस्त प्रतीकों के बौद्ध अर्थों पर हम पीछे विचार कर 


चुके ह ।१६ इसी सम्बन्ध में सिद्धों ने बोल कक्कीोल साधना के अन्तर्गत अन्य , 


ओषधियों को भी प्रतीक रूप में ग्रहण किया | बल, मश्रणा, कालिश्लर, दद्घरु, 
चडसम, कस्तूरी, कपूर, सिल्हा, मालती-ईन्धन, खेट, मलयज, ग्रेंडण, डिस्डिम, 
कुन्दर आदि | 3 हेबज्ज-तन्त्र में इन ग्रतीकों का तान्त्रिक अर्थ क्रमशः मांस, 
मदिरा, शुभ, अशुभ, चार सम अंश, मृत्र, शुक्र, खम्भू, व्यज्ञन, अति, 
_ युगनद्ध, गति, श्रत्पश तथा द्वीन्द्रिय-समापत्ति मिलता है ।६४ इन संकेतिक श्र॒र्थों 
से भी इस पद का अर्थ नहीं निकल पाता क्योंकि प्रतीक-योजना अत्यंत दरूह हो 
गई है । 


जियो 


इसके अतिरिक्त तान्त्रिक परम्परा में उस समय जो पीठ उपपीठ आदि 
अ्रख्यात थे उनको भी प्रतीकार्थ में ग्रहण किया गया । कामरूप, ओडियान 
(उड्डीयान)** बड़ाल*” आदि इन सिद्धों की हठयोग साधनाओं में प्रतीक 
रू हण किये गये हैं । 


* 


चर्यापदों के कुछ प्रतीक शब्द चमत्कार पर भी आधारित हैं । कुक्कुरीया 

को एक चर्या में कुम्मीर! ग्रतीकरूप में आया हैं और कुम्मीर को 

ह इमली खाते हुये वर्णित किया गया हैं। कुम्भीर का 

अथ या शब्द- प्रतीकार्थ टीका में कुम्भकसमाि बताया गया है ।।६< 

सास्व-मूलक निस्सलन्देद शब्दसाम्य के कारण यह प्रतीक ग्रहण कर कुक्कुरी 

प्रतीक ने शेल्लीगत चमत्कार का प्रदर्शन किया हैं। ऐसे प्रतीक 

उन थोड़ी सी चर्याश्रों में मिलते हैं जहाँ उलव्वाँसी शैली 

व्यवह्त है। इसी प्रकार श्वास प्राणवायु के लिये सास, अवधूती के लिये 

वध, आदि प्रतीक भी शब्द-साम्य के कारण गअहस किये गये हैं | श्लेष पर आधा- 

रित कुछ प्रतीक भी मिलते हैं | उदाहरण के लिये ढेण्टशुपा की चयां म॑ बलद 

का प्रसव करना वर्णित है ओर बलद का प्रतिभासित अर्थ बेल है किन्तु श्ले- 

पाथ बल देने वाला वोधिचित्त बताया गया है ।* * अपने इसी इलेपाथ के कारण 
व्ल बोधिचित्त का प्रतीक बन गया है | 


(रे | 


इसी प्रकार कुछ प्रतीक समान-धर्मो अप्रस्तुत है | उदाईरण के छि 


के 





। 448 
| 
| 
४ | डूँ 
0, 


ही | 
हा 





6 27722 72% मटर अब जम काना पट मनिल कम ४3% -:23% 

सा 22 नम अस्ड सर "+-+धन न सनम +त+ ++ ८५ श्यआल- 
>डसइनल्डय८ केक अल कर अके4८ 5: 5 हे 
है हु ह 5 - ये पाया 3 कन+9२53नर>रललट लक कफ, 


पर + “>सकलज-+-+०9-न कर 








(्‌ 
 साधम्यं-मलक -$. न ्नोंसे 
प्रतीक. विहार करता है, चूहा बर्तनों में भोजन चुरा कर नष्ट करता 





सिद्ध-साहित्य 
_ईते, भव्सधत्त, अज्ञानी चित्त का प्रतीक अन्बेरी रात का चूहा बताया गया 
है ।“* चूहा अन्घेरी रात में विहार करता है, चित्त अज्ञान में 


है, चित्त रूपादि स्कन्धों का भक्तण कर अमृत तत्व को दूषित. 
कर देता है। चूहा चंचल होता है, चित्त चंचल है। चूहे को गहपति मार. 
-डालता है, योगी चित्त का हनन करता है | अत: सभी प्रकृतियाँ धरम, खम्ाव 
समान होने के कारण चूहा चित्त का अप्रस्तुत उपभान हुआ और फिर प्रतीक 
रूप में रूढ़ हो गया । किन्तु वही चित्त जत्र मुक्त हुआ, बलशाली हुआ, महा- 
उखचक्र-रूपी कमल में उसने प्रवेश कर लिया तब चूहा न रह कर मत्त गज़ेन्दर 
& गया, वह महारस का पान करने लगा ।४! इस अवस्था में चकि उसने... 
गज के धर्म अपना लिये अतः उसका प्रतीक गज हो गया | इसी प्रकार पु | 
जगत से एक तीसरा प्रतीक भी छसिद्धों ने साधम्य के कारण अहण किया है वह 
है हरिण । हरिण भोला अज्ञानी होता है। वह व्याथ के जाल में सरलता से... 
पँस जाता है। उसी प्रकार अशानी होता है, काल-पाश में सरलता से उल्तक_ 
जाता है। अ्रतः मुसुकुपा उसे हरिण भी कहते हैं [२ शक 


ऊँछ प्रतीक चर्यागत हैं। हन पहले इस चात का संकेत कर चुके हैं 

कि वाह्य अनुष्ठानों में इन सिद्धों की अपनी अपनी चर्याएँ होती थीं जिनके 

आधार पर कभी कभी इनको चर्यांगत, नाम भी दिया जाता 

चर्यागत प्रतीक था और उन चर्याओ्रों से सम्बन्धित , वस्तुओं ओर प्रक्रियाश्रों 

| को ये आध्यात्मिक अर्थ दे दिया करते थे । 3 इस प्रकार -. 

की कई प्रतीक-श्रृंखलाएँ: हमें चयांपदों में मिलती हैं | उदाहरण के लिये हम 

दो प्रतीक-श्रृंखलाएँ: लेंगे | एक वीणापा के वीणावादन की चर्या का आध्यात्मिक 
रूपक और दूसरा शान्तिपा के कपास इनने का रूपक। इनमें से शान्तिपा के 


गाल इनने के रूपक में सक्त्मातिसूद्मम ज्ञान और चित्त के गहन विशोधन को 


बार बार कपास धुनने के रूपक में अभिव्थक्त किया गया है और इसी प्रक्रिया 
से सम्बन्धित प्रदीकों का प्रयोग है जिन पर हम पहले विचार कर चुके हैं |१४ 
वीणापा की चर्या में वीणा को हेरुक ज्ञान की वीणा के रूप में परिकल्पित किया 
गया है। इस वीणा में सू्रूपी तुम्बी में शशिरूपी तन्त्री लगी है, अ्नाहत 
हे दरड दोनों को सम्बद्ध करता है। आली (स्वर) तथा काली (व्यंजन) इसके 
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आथमिक सरगम हैं। साधक वज्दृत्य कर रहा है, सहसाधिका योगिनी गा 
रही है, बुद्ध-नाटक का अभिनय हो रहा है। इस रूपक में कई प्रतीक वीणा- , 


वादन को प्रक्रिया से लिये गये और तत्सम्बन्धी अन्य उपमान अहण कर रूपक 
को परिपूर्ण बना दिया गया है, और वीणापा की वीणाबादन चर्या को आध्या- 


त्मिक रूप दिवा गया है| जैसा हम पहले संकेत भी कर चुके है कि इन चर्चाओं 


का सम्बन्ध इन सिद्धों की आजीविका से सी हो सकता है |७५ 


बहुत से प्रतीक तथा अप्रस्तुत ऐसे हैं जो सिद्धों ने तत्कालीन जन-जीवन 
से अहण किये थे । सिद्धों में से बहुत से लोग निम्न वर्ग से आये थे | बहुत से 


ब्राह्मण सिद्ध अपनी उच्चता का परित्याग कर लोक-जीवन में घुलमिल गये थे ॥ 


अतः उन्होंने अपनी शैली में बहुत से अप्रस्तुत सामान्य जीवन से अहरण किये । 
पज्ञा को डोम्बी रूप में परिकल्पित करने के उपरान्त काण्हपा ने डोम्बी के 
निवास, उसका तन्त्री, उसकी डलिया, उसके नृत्य आदि को अग्रस्तुत रूप में: 


अहण कर इसके चित्र को बहुत सजीव कर दिया है। इसी प्रकार ज्ञान के सो जाने 
पर बहू के प्रणयामिसार के लिये जाने की प्रक्रिया निस्सन्देह तात्कालिक सामन्ती 
पारिवारिक मयांदा से ग्रहण की गई है। कारहपा ने अपने एक चर्यापद में 
शतरंज के लोकप्रचलित खेल का रूपक बांघा है [७६ इसके अतिरिक्त, नौका, 
वाट, एुल, लकड़ी चीरना आदि दैनिक जीवन की सामान्य और चिरपरिचित 
वस्तुओं तथा अक्रियाओं को इन्होंने अपनी शैली के अमस्तुत ग्रहण किये हैं | 
इसका एक बहुत ही रोचक उदाहरण विरूपा की चर्या से मिलता है। विरूपा 
ने अपने एक पद में?* अवधूती की उपमा शुणिडनी मद्यविक्रेता नारी से दी 
है। इन मद्य-विक्रयी नारियों और उनकी मद्रशालाओं का दत्कालीन लोकजीवन 
में बड़ा महत्वपूर्ण स्थान था जिसका कुछ उल्लेख हम पीछे कर चुके हैं |१५ 

स्वतः विरूपा के जीवन में एक घटना का उल्लेख पाया जाता हैं, जिसके 
अनुसार मद्रिलय में विरूपा ने अपना एक चमत्कार प्रदर्शित किया था [3 

इसी प्रकार अपने दैनिक जीवन के प्रभावों और व्यक्तियों को अग्रस्तुत रूप में ये 
सिद्ध अपनी शैली में समाविष्ट कर देते थे | 


इन प्रतीकों का विस्तृत अध्ययन करने पर एक रोचक तथ्य का पता 
लगता है। इनमें से कई प्रतीक ऐसे हैं जिनके अर्थ में समय के साथ-साथ 


श८१ 











सिडु-साहित्य 


विकास होता चला गया है। उदाहरण के लिये हम एक प्रतीक लें शुक्र | 
हम देख चुके हैं कि योगाचार में शुक्र पावक-तत्व के उदय 
अतोकों का के समय चित्त में बरिम्बरूप उदय होता था। उसके बाद वह 
विकास निर्मल बोधिचित्त का प्रतीक माना जाने लगा | किन्तु 
प्रश्ञोपायात्मक मैथुन कल्पना का विकास होने पर शुक्र का 
अर्थ सहसा बदल गया है और वह वीर्य के रूप में माना जाने लगा। डाक़ाणव 
में इस शुक्र धातु का कई स्थान पर उल्लेख है [< ९ इसी शुक्र को रजरूपी 
अज्ञा से भूषित करने का उपदेश कारहपा ने दिया है |“ १ इस प्रकार अब यही. 
अतीक बोधिचित्त के दो धर्मों का संकेत करने लगा। जब षोधिचित्त मल से. 
रहित अद्दय स्वभाव का हो, तब शुक्रतारक का और जब्र बह प्रज्ञा से मंथुन करने 
के लिये गतिशील हो तब शुक्र (वीय) धातु का | इसी प्रकार कुछ अन्य प्रतोक़ों 
में भी विकास का क्रम टुंढा जा सकता है। आम 
कुछ भ्रतीक अन्तरावलम्बन के कारण आये थे। अन्तरावलम्बन में वे... 
ऐसे प्रतीक तथा अग्रस्तुतों का प्रयोग रकते थे जिनके धरम एक दूसरे पर अब- 
द लम्बित हो । उदाहरण के लिये चित्त को गजेन्द्र मानने का के 
अन्तरावज्लम्बनन एक कारण तो यह भी था कि करुणायुक्त बोधिचित्त मृक्त 
होता है किन्तु उसका एक कारण और है। छिद्धों ने महासुत् 
चक्र तथा अन्य चक्रों के लिये कमल? प्रतीक निश्चित किया था। गज को 
परम्परा में कमल का प्रेमी माना गया है और उसकी यह प्रकृति बताई गई है. 
कि वह कमल-सरोवर में प्रवेश कर कमल का उपभोग करता है। इसी परम्परा 
गत सम्बन्ध के कारण, कमल पर अवलम्बित प्रतीक गज भी स्वीकार कर लिया 
“वा | इस प्रकार एक प्रतीक हठबोग परम्परा से ग्रहण किया गया और उसी 
पर अवलम्बित दूसरे अप्रस्तुत को भी प्रतीक रूप में ग्रहण कर लिया गया | इसो _ 
अकार चित्त को हरिण मान लेने पर साधक का प्रतीक अहेरी मान लिया. 
गया हैं |** | । द सर द 
अलंकारिक प्रतीक-बोजना की दृष्टि से सिद्धों ने दो प्रमुख रीतियाँ 
अपनाई हैं | पहली थी औपम्यमुलक और दूसरी थी विरोधमूलक | श्रीपम्यमूलक 
है योजना में अस्तुतों तथा ऐसे अ्रप्र्तुतों को एक विस्तृत रूपक _ 
ओपमस्यमूलक में नियोजित किया जाता था जिनमें धर्म-साम्य हो और 
अतोक-योजिना जिनकी प्रकृति अन्तरावलम्बन की हो | बहुधा ऐसा होता था. 
रेहर 3 








आशली-पत्त 


कि एक विशेष रूढ़ प्रतीक को अहण कर लेने के उपरान्त उसे सर्वांग 
सम्पूर्ण बनाने के लिये उसके समस्त अबयवों या अ्रंगों के आरोप्य- 
माण दुढ़ लिये जाते थे | ऐसे सांग रूपक सिद्धों में बहुत से मिलते हैं । उदा- 
हर के लिये शबरपा द्वारा अस्तुत शब्री का रूपक सांग रूपक है। उसका ख्ढ़ 
अतीक तो है मेरुपर्वत, जो मेरुदरड का आरोप्यमाण हैं। उसके ऊप र वास 
करने वाली नेरात्मा के लिये मेरुपरब॑त पर वास, करने वाली शत्रर बालिका पमुख 
अग्रस्तुत बन गईं | उसके उपरान्त शबर बालिका के अंगों पर सजे हुए. मोर 
'पंख और गुंजमाला भी, उसके नाना रूप विकल्प और उसकी ग्रीवा (कश्ठ 
स्थित सम्भोगचक्र) में मन्त्र हार के आरोप्यमाण मान लिये गये | पकत पर उगे 
हुए वृक्ष अविद्या के अ्रप्रस्युत हो गये, उसके वन्न-कुए्डल मुद्रा के अप्रस्तुत हो 
गये । इस प्रकार एक प्रमुख आरोप्यमाण हर कर उसके समस्त अवयवों का 
भी आरोप कर दिया गया |** इसी प्रकार कारपा द्वारा प्रस्तुत वरयात्रा का 
रूपक भी सांग रूपक है | डोम्बी को वधू रूप में परिकल्पित कर कारहपा वर बन 
कर उससे विवाह करने चलते हैं। उसमें पठह, दुन्दुमि, मादल आदि समस्त 


अप्रस्तुतों को अंग भाव में आरोपित कर उन्होंने सुन्दर सांग रूपक प्रस्तुत किया 


हूं [“ * इस रूपक अलकार-योजना को अपनाने का एक विशेष कारण था | 
'रूपके को मूल प्रकृति है आरोप-वियय तथा आरोप्यमाण में अमेद स्थापित करना | 
'सिद्धों के तत्व दश न में हम यह देख चुके हूं कि वे अन्तर तथा वाद्य में असेद 
'मानते थे और सदैव वाह्य अनुष्ठानों से आन्‍न्तरिक साधना की प्रक्रि]ग तथा आन्त- 
परिंक योग से वाह्य अनुष्ठानों को अनुशासित करते थे | पर्शिव तथा अगारर्थिव 
'का वही अमभेद अलंकारिक शेली में प्रस्तुत तथा अप्रस्तुत का अमद बन गया था । 

इसका एक साम्पदायिक कारण भी था। महायान में ही धर्म-पचार के 
लिये ओपम्बः का विशेष महत्व माना गया था | संद्धर्-पुएडरीक में भगवान 
'तथागत ओपम्ब-शैल्ली में अशिक्षितों को उपदेश देने की मन्त्रणा देते हैं क्योंकि 
ओपम्य के द्वारा अशिक्षित भी यूढ़ ताल्विक रहस्यों को समझने में सम हो जाते 
हूं [:* इसी कारण सद्धर्म-पुर्डरीक का दूसरा परिवर्त ही ऑऔपन्य परिवर्तः कह 
गया हैं। यह औपम्य ही वास्तव में प्रमुख अलंकारों की मूल ग्रकृति हैं इसे उस 
'समय के काव्यशास्त्री भी स्वीकार करते थे | रुद्रट ने, ( जो ६ वीं शताब्दी में 
था ) अपने निरूपित अलंकारों को चार श्रेणियों 
-पूरे वर्ग का नाम औयम्य रक्खा | १२ वीं शताब्दी 


श्परे 


कक, 


वर्गक्ोत किया और एक 


मं 
में स्वृयक ने अलंकारों का 


आर बा... 
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सिद्ध-साहिध्य 

सात वर्गों में विभाजन किया और सर्वप्रमुख वर्ग ओपम्य-्मूलक अलंकारोंका .. 

बताया [८5 इन औपम्यमूलक अलंकारों में, उपमा, रूपक, परिणाम, दृशल 
आदि की गणना होती थी । 

दोहों में, जो लोक-प्रचार के लिये थे, उपमा का प्रचुर प्रयोग है। उन 

उपमाश्रों में अ्प्रस्तुतों के धर्म की परस्तुत के धर्म से समानता प्रदर्शित की गई है। 

सरहपा अपने एक दोहे में कहते हैं है सखि यह मन तो करभ के समान है जो 
कि बंधने पर, भार से लदा होने पर इधर उधर भागता है और मुक्त होने पर 


निश्चल खड़ा हो जाता है ।४ इसी प्रकार अनेक उदाहरण सफल उपमाश्ों के 


मिलते हैं | के 2] 
इस दृष्टि से चर्यापद की ठीकाओं में प्राप्त उत्प्रेत्ना! शब्र पर विचार 
कर लेना आवश्यक है। मुनिदत्त ने प्रथम चरयायद की टीका में ही सन्धाशैज्ञी 


"की प्रतीक-योजना की तुलना बहिशास््रकारों द्वारा स्वीकृत उत्प्रेज्ञा अलंकार से की 


है |“ मुनिदत के समय तक उत्प्रेज्ञा अलंकार एक विशिष्ट अलंकार के रुप में 
स्वीकृत हो चुका था किन्वु पहले उद्यम ज्ञाः शब्द शैली को उस प्रवृत्ति के बर्थ. 
में व्यवह्नत होता था जिनमें प्रस्तुतों का वर्णन अग्रस्तुतों के व्याज से किया जाय। 
इसी अर्थ में वाणभट्ट ने दक्षिण के साहित्य में उद्येज्ञा की प्रधानता बताई. 
थी ।** इस शैली में अप्रस्तुत-योजना की प्रधानता रहती थी। यहीं प्रवृत्ति 
सनन्‍्धा शैली की मूल प्रवृत्ति है। 


सिद्धों की दूसरी प्रतीक तथा अप्रस्तुत-योजना विरोधमूलक थी। यह 

शैली उस समय लौकिक काव्यशा्त्र में भी प्रचलित हो रही थी | क्योंकि १२वीं . 
शताब्दी में रुव्यक ने विरोधमूलक अलंकारों का एक खतंत्र 

विरोधमूलक वर्ग बतलाया है जिसमें विरोध, विभावना, असंगति, विषम 
प्रतीक-योजना आदि का उल्लेख है| इसमें अप्रस्तुतों का तथा धर्मों की 
_ विरोधमूलक योजना रहती है। इस अप्रस्तुत योजना ने उल्लद- 

वांसी का रूप धारण कर लिया | इस दृष्टि से ढेश्दणपा की चर्या विशेष रूप से. 
उल्लेखनीय है। उसमें ढेश्टश॒पा कहते हैं 'टीले पर मेरा घर है, पर कोई भी 
पड़ोसी नहीं है | हाड़ी में भात कां दाना नहीं पर अतिथि आ रहे हैं। मेंढक सेसप 
भयभीत है, दुह्मा हुआ दूध क्या थनों में लौट जायगा ? बैल ने प्रसव किया है, _ 
गाय बांक' हो गई है। बैल तीनों समय दूध देता है। जो बुद्धिमान है वहीं 


| र्प४ । 





शेली-पत्त 


बुद्धिहीन है । जो चोर है, वही साह है| एक श्रगाल सिंह से युद्ध करता है। 
डेए्टशपा की यह चर्या विरले ही इक सकते हैं |! ६१ 

इसमें ऐसे प्रतीकों को बोजित किया गया है जिनके धर्म विरोधी हैं 
किन्तु सकेतिक अर्थो में उनकी पूर्ण संगति बैठती है। पड़ोसी का अर्थ यहाँ 
चन्द्र-सूव-रूपी ग्राह्म-प्राहक भाव है, जिनका अस्तित्व अच्र नहीं रहा | हाँड़ी का 
अर्थ साधक की काया हैं जिसमें भात के अर्थ हैं संबत्त वोधिचित्त | आमन्त्रित 
अतिथि स्वतः योगमार्ग में प्रवृत्त साधक है। प्रमास्वर रूपी मेंढक से विज्ञान- 
4 खला रूपी सर्प भयभीत है | दुह्मा हुआ दुग्ध अर्थात्‌ मूलाधार में स्थित बोधि- 
चित्त, पुनः स्तनों में अर्थात्‌ महासुख चक्र में समा जाता है। बल्द अथांत्‌ सम्बृत 
चित्त संसार का प्रसव करता है, नैरात्मरूप गाय हो जाने पर बांस हो जाता है | 
उसका तीनों समय दोहन (निःस्व॒भावीकरण) किया जा सकता हैं। जो सविकृल्प 
चित्त का ज्ञानी है वही अज्ञानी है | जो इसी सविकल्प चित्त से विषय सुख का 
अपहरण करते हैं वे चोर हैं | गुरु के उपदेश से वे ही साधु हो जाते हैं । मर- 
णादि भय से व्याकुल कायर श्रगाल की भाँति मन ही गुरु उपदेश से ज्ञान लाभ 
कर शूत्यता रूपी सिंह से भी युद्ध करता है। करुणा रूप में शून्यता के समकत्त 
हो जाता है। इसमें श्रुगाल में वीरता, बैल में प्रसव, सर्प में मेंटक से मय आदि 
विरुद्ध धर्मो' का आरोप है जिसकी संगति प्रतीकार्थों द्वारा बैठती है [१ 

इन उलटवाँसियों का मुख्य उद्देश्य जनता को चमत्कृत करना आर 
आकर्षित करना प्रतीत होता है। यह भी घर्म-प्रचार का ही एक ढंग था और 
उसी परम्परा में था जिसमें अन्य सभी शैलीगत तत्व उपाय-कोशल पारमिता के 
अन्तर्गत धर्म-पचार के साधन मान लिये गये थे | यही काव्य-पद्धति परवर्ती 
नाथ तथा सन्त सम्प्रदायों में भी अपनाई गई जिसके कारण आज भी उनके 


| 


काव्य को शुद्ध लोकिक काव्यशास्त्र की कसौटी पर कसबी कठिन प्रतीत होता है । 


श्८र 











ग्‌ 
भाषा ओर छन्द 


ओर चर्यापदों की भाषा को लेकर काफी विवाद रहा है और 
मगघ, आसाम, उड़ीसा तथा बंगाल के अधिकांश विद्वानों का' आग्रह रहा है कि.| 
वे सिद्धों को भाषा को अपनी प्रान्तीय भाषा का आदिरूप सिद्ध करें | महामहो- कि 
पध्याय हरप्रसाद शाल्त्री ने स्पष्ट तः उन्हें पुरानी बंगला का नमूना बतायाथा। 
और डा० विनयतोष भद्गाचाय ने भी इसका समर्थन किया था | रायबहादर 
आतंवल्लभ महन्ती ने इनकी तुलना उड़िया से कर, इसे पुरानी उड़िया बताया 
डा० वाणीकान्त ककाती ने आसामी से इसका सम्बन्ध जोड़ा है,/ और 
डा० काशीप्रसाद जायसबाल तथा श्री राहुल सांकृत्यायन ने सिद्धों की भाषा 


| | 


की निकटता मगद्दी और मैथिली से सिद्ध कर उसे पुरानी हिन्दी बताया है।' 
बाद में राहुल जी ने अपने मत का स्पष्टीकरण करते हुए यह भी कहा है कि 
थकांश पूर्वी भाषाएं इस भाषा को अपना पूर्व रूप कह सकती हैं ।* 


वास्तव में सिद्धों की भाषा का स्वरूप इतना सरल नहीं है कि उस पर 
इस प्रकार के एकांगी निर्णय दिये जा सकें। इसका सर्वप्रथम कारण यह है कि 
सिद्धों के दोहों और चर्यापदों तथा उसी परम्परा में आने वाले डाकार्णंब और 
साधनमाला को वच्रगीतियों में सभी स्थलों में भाषा का रूप एक सा नहीं है। 


बिना उन भेदों को ध्यान में रकखे और उनके कारणों पर विचार किये हम तिद्धों 


की भाषा के स्वरूप की जटिलता को हृदयंगम नहीं कर सकते । 


ड्रा० सुनीतिकुमार चर्र्जी ने केवल 'बौद्ध गान ओ दोहा” में ही संक 
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भाषा ओर छुन्द 


दोहाकोषों और चर्यापदों में ही दो प्रकार की उपभाषाओं की और संकेत किया 


है, चर्यापदों को भाषा पूर्वो है जिसे वे पुरानी बंगाली कहते 


सिद्धों की हैं क्योंकि उसमे बहुत से क्रिया-रूय, शब्द-रूप तथा ऐसे 
विभिन्न भाषा- मुहाविरे हैं जिसकी परम्परा पुरानी बंगाली में चली आई है । 
शे्‌ 5 ध्ज्ां कप न] श्श हज ह ल्‍ न 
लिया दोहाकोषों में एक ही भाषा है पश्चिमी ( वा शौरसेनी ) 


अपश्र श, किन्तु पूर्वी भारत में लिखे जाने के कारण उससे 
बहुत से पूर्वी रूप और पूर्वी मुहाजिरे समाविष्ट हो गये हैं ।* डाकाणंव के 
सम्पादक डा० नगेन्द्रनारायण चौधरी डाकार्णव की भाषा को भी शौरसेनी 
अपभ्रंश पर आधारित मानते हैं, किन्तु कहीं कहीं उस पर पूर्वी बंगाल के 
शब्दरूपों, उच्चारणों तथा मुह्ाविरों का प्रभाव मानते हैं ।* डा० सुकुमार सेन 
ने साधनमाला तथा हेवच्न की वजच्रगीतियों की भाषा को शौरसेनी अपम्रंश पर 
आधारित माना है और चर्यापदों से उनकी भाषा को पथक वताया है |* इन 
समस्त विद्वानों के आधार पर हम इस परिणाम पर पहुँचते हैं कि केवल “चर्चा- 
चय विनिश्चय” को छोड़कर सिद्धों तथा वज्रयानी परम्परा की अधिकांश अपकश्रेश 
को कतियों की भाषा शौरसेनी पर आधारित थी, किन्तु उसमें स्थान स्थान पर 
पूर्वी प्रभाव हैं। चर्यापदों की भाषा चटर्जी के अनुसार पश्चिमी बंगाल की 
स्थानीय बोली के पूर्व रूप पर आधारित है किन्तु वह भी शौरसेनी प्रभाव से 
पूर्णतया मुक्त नहीं है | प्रभावों के इस मिश्रण का क्‍या कारण था, इस पर हम 
बाद में विचार करेंगे किन्ठ पहले उस समय शौरसेनी अपश्रंश की परिस्थिति 
ओर पूर्वी देशों में उसके व्यवहार पर विचार करना आवश्यक है | 


सिद्धों के साहित्य का रचना-काल हमने €वीं से १३वीं शती तक निश्चित 
किया है। इनमें से सरहपा के दोहाकोषों की प्राचीनतम उपलब्ध प्रति ११०१ 
३० को मिली है और तिल्लोपा के दोहों का प्रतिलिपि काल ११वीं शती का है । 
“चर्याचर्यविनिश्चय? की प्रतिलिपि अपेक्षाकृत और भी नवीन है | इससे स्पष्ट 
है कि इनमें से कुछ अपने मूल रूप में मध्यकालीन भारतीय-आर्यभाषा-काल 
तथा आशुनिक भारतीय-आयभाषा-काल की सन्धिवेला की रचनाएं हैं। उस 
समय की शौरसेनी अपभ्रंश तथा स्थानीय बोलियों की पृष्ठभूमि में सिद्धों की 
भाषा का स्वरूप निर्धारित करना बहुत कठिन नहीं है । 


डा० तोमर ने अपमभ्रृंश भाषा के विषय में संस्कृत के साहित्व शाख्तरियों के 
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सिद्ध-साहित्य 


“मतों का परीक्षण कर यह निष्कर्ष निकाला है कि भरत के समय तक अपम्रंश 

का कोई निश्चित रूप नहीं था। किन्तु छठवीं शी में भामह 
- भाषा सम्बन्धी ओर दंडी के समय तक अपश्रंश में काव्य रचना होने लगी 
परिस्थिति. थी, राजशेखर ( ८८०-६२० ई० ) के समय: तक श्रपश्रंश 

काव्य राजदर्बारों श्रोर विद्वन्मंडलियों में सम्मान पाने लगा. 
था ।* अपश्रंश के किस रूप ( या किन रूपों ) का प्रयोग साहित्य में होता था 
:इसके विषय में कुछ मतमेद्‌ अवश्य है किन्तु पश्चिमी वर्ग के अधिकांश वैया- 
'करणों ने साहित्य में प्रयुक्त अपश्रंश का आधार शौरसेनी ही माना है और यह 


“अनुमान किया जा सकता है कि शौरसेनी अपभ्रंश ही काव्य की भाषा के रूप में... 


प्रतिष्ठित थी ।१ ९ डा० सुनीतिकुमार चटर्जी का भी यही मत है कि €वीं से १३वीं 

-शती तक पूर्वी भारत में यह पश्चिमी अ्रपश्रंश काव्यभाषा के रूप में प्रतिष्ठित थी. 
,जिसमें दोहों अ्रथवा वच्रगीतियों की रचना हुई हैं| वे इसका ऐतिहासिक कारण 
राजपूतों का राजनीतिक प्रभुत्व बताते हुए. यह कहते हैं कि उनके दरबारों में शौरसेनी .. 
भाषा और शौरसेनी काव्य को प्रश्रय मिला हुआ था और उनके चारणों की 


-काव्य-भाषा भी यही थी, अतः गुजरात से लेकर बंगाल तक समस्त आर्यभाषा-भाषी 


“प्रदेशों में शौरसेनी अपमभ्रश ही काव्यभाषा के रूप में मान्य हुईं। किलु 

“आधुनिक भारतीय आर्यभाषाश्रों का भी स्वरूप उस समय गठित हो रहाथा। 
कुछ समय तक तो पुरानी शौरसेनी अपभ्र श ही काव्य-साषा के रूप में प्रयुक्त... 
होती रही ओर विभिन्न प्रदेशों की बोलियाँ कभी-कभी उस प्रदेश में रचे जाने 
वाले साहित्य को प्रभावित करती रहीं, बाद में वे बोलियाँ स्वतन्त्र काव्य-भाषाश्रों 
के रूप में प्रयुक्त होने लगीं ।११ बाद में अक्सर ऐसे भी उदाहरण मिलते हैं. 
कि एक ही कवि नई काव्य-भाषा में भी रचना करता है और पुरानी अपग्र श में! _ 
भी अपना काव्य-चमत्कार दिखाने का प्रयास करता है जैसे विद्यापति | 


अब प्रश्न यह उठता है कि एक ही सिद्ध की रचनाओं सें दो भाषा-रूपों 

'का प्रयोग क्‍यों हुआ है। इसके विषय में कई अनुमान किये जा सकते हैं। 
पहला अनुमान तो यद्दी होता है कि दोहाकोषों को पुरानी 

भेद का कारण प्रति उपलब्ध है जब कि चर्यापद जिस रूप में मिले हैं वह 
द काफी नया रूप है और गेय होने के कारण सम्भवतः उसपर _ 
स्थानीय प्रभाव इतना अधिक पड़ा है कि उसकी भाषा का रूप दोहाकोषों को 
दया 








भाषा शोर छुन्द 


भाषा से कहीं अधिक विकसित हो गया हैं। यह अनुमान इस कारण और भी 
इढ़ होता है कि राहुल जी ने नेषल के मठों में गाये जाने वाले चर्यापदों में से 


जालन्धरीपा का एक चयापद दूं ढ़ा हैं जिसका रूप बहुत विगड़ गया है, भाषा 


बहुत विक्वत हैं किन्तु फिर भी उस पर पुरानी अपभ्र श का प्रभाव बहुत स्पष्ट 
है ।* चर्यापदों म॑ स्थान स्थान पर उपलब्ध पश्चिमी प्रभावों के कारण यह 
अनुमान किया जा सकता है कि इन सिद्धों की समस्त रचनाएँ शौरसेनी अ्रपम्र श 
में हुई थां और गेय होने के कारण चर्यापदों की भाषा बदलती गई। कई 


क, 


शरतिं । 4... लिप्वद्ध होने के कारण उनकी भाषा का मुलरूप वही नहीं माना 


जासकता जो इस समय उपलब्ध हैं। अपने नूलरूप म॑ उनमें पश्चिमी तथा 
पूर्वी प्रभाव किस अनुपात म॑ थे यह कह सकना कठिन है । 


किन्तु पूर्वीय वर्ग के वेयाकरणों म॑ से क्रमदीश्वर ने एक बड़े महत्वपूर्ण 
नियम का उल्लेख किया है जिससे चर्बापदों ओर दोंहों के भाषाभेद पर एक 
नया प्रकाश पड़ता हैं। क्रमदीश्वर ने, जिसका समय १३वीं शरती के लगभग था 
छुन्दों और काव्यरूपों के आधार पर अपप्रश के भेदों की बड़ी मनोरंजक 
व्याख्या की है ।* ३ उसने ब्राचड़ को रेफ यक्त बताया है, और उसमें दोहा आरटि 
की रचना का प्रचलन बताया हैं, रासकादि में नागर का प्रयोग बताया है और 
प्राकृत-मिश्रित गाथादि म॑ उपनागर के प्रयोग का उल्लेख किया है। इससे यह 
प्रतीत होता हे कि कुछ विशेष काव्यरूपों के साथ अ्रयश्न श के विशेष रूपों का 
सम्बन्ध रूढ़ हो गया था | क्रमदीश्वर पूर्वीय वर्ग का था अतः सिद्धों के विषय में 


उसको साक्षी को आधार बनाना अधिक उपयुक्त है। इस दृष्टि से यह कहा जा. 


सकता है कि दोहों की परम्परा पश्चिमी (शौरसेनी) परम्परा थी और दोहे लिखते 
समय सिद्धों ने पश्चिमी या शोरसेनी अपग्र श का प्रयोग किया क्योंकि वह भाषा 
दोहों में मंज चुकी थी, किन्तु जब उन्होंने गेय पद लिखे तो स्थानीय बोली को 
आधार बनाया | कन्ठु चाक वह काला अना काव्य म दजी नहां था अत; स्थान 
स्थान पर उन्होंने श्रनिव्यक्ति और काव्यपरिष्कार के लिये शोरेनी का सह्नरा 
लिया । डा० चटर्जी का. भी भुकाव इसो ओर हूँ। वे चयांपदों की भाषा पर 
शौरसेनी प्रभाव के दो कारण और बताते हैं। पहला तो यह क्नि चर्यापदों की 
भाषा मागघी अपश्नश की उत्तराधिकारिणी है किन्तु मागथी त्षेत्रों पर भी 
शौरसेनी अपना प्रभाव डालती रही दे ! यह कि च्यापदों का नेपाल के 
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: सिद्ध-साहित्य 


चेक 


उस ग्रदेश में लिपिबद्ध किया गया जहाँ मेथिल्ली का विशेष प्रभाव था और 
. मध्यदेशीय प्रभाव की भी कमी नहीं थी। आसामी भाषा के प्रारम्मिक रूप में 
भी कई ऐसे मध्यदेशीय प्रभाव पाये जाते हैं जो उसे बंगाली के पूर्वरूप से 
अलग करते हैं |? अतः यह अनुमान किया जा सकता है कि न केवल राज: 
नीतिक वरन शैव सांस्कृतिक आधिपत्य के कारण आसाम तक शौरसेनी का बहुत 
व्यापक गरभाव था जिसमें दोहा-साहित्य की पूर्वांगत परम्परा थी। अ्रतः सिद्धों ने 
दोहा लिखते समय पश्चिमी अ्रपश्रश का प्रयोग किया किन्तु पद लिखते समय 
पूर्वी बोलियों को आधार बनाया । 

किन्तु यदि सिद्ध-परम्परा का प्रारम्भ हम ६वीं शती में मानें तो यह प्रश्न 
उठता है कि उस समय स्थानीय बोलियों का रूप इतना विकसित छुआ था या 
नहीं कि उनमें साहित्य लिखा जा सके। कम से कम इतना तो कहा ही जा 
सकता है कि सम्भवतः सरहपा आदि सिद्धों ने जब चर्यापदों की रचना की होगी 
तो उसका आधार पूर्वी अपश्रश होते हुए भी उसका रूप वह नहीं रहा होगा 
जो “चर्याचर्यविनिश्चय! में मिलता है। इसी कारण हम इस अनुमान को भी 


बिल्कुल निराधार नहीं कह सकते कि गेय होने के कारण इनकी भाषा में नवीन हे 


प्रभाव आते गये हैं ओर यदि राखालदास बनर्जी के मतानुसार इनकी भाषा 
१४वीं शती की मानी जाय तो इनकी भाषा की शुद्धता और भी संदिग्ध सिद्ध 
होती है | 


इस ग्रकार काल और देश की दृष्टि से सिद्धों की भाषा पर विहंगम 
दृष्टि डाल लेने के उपरान्त अब यह विचार कर लेना आवश्यक है कि 
सिद्धों की भाषा का आधुनिक भारतीय आर्भाषाओं पे 
दोहों की सापा क्या सम्बन्ध हैं। क्या उनकी भाषा को आधुनिक मगही, 
ओर आधुनिक मैथिली, बंगाली, उड़िया या आसामी की जननी कहा 
पूर्वी भाषाएँ. जासकता है। इस सम्बन्ध में विभिन्न विद्वानों के मत इस 
प्रकार हैं ; द 
(क) डा० ककाती ने दोहकोष की भाषा के कुछ शब्दरूप और 
व्याकरणरूप ऐसे दूं ढे हैं जो आसामी में अन्न भी .पाये जाते हैं, कुछ ध्वनिगत 
विशेषताएँ, कुछ विभक्ति रूप, कुछ परसर्ग आसामी में अब भी मिलते हैं जो 
बंगाली या अन्य पूर्वीय भाषाश्रों में नहीं मिलते ।१५ 
द २६७० 








भाषा और छुन्द 


(ख) डा० चटर्जी ने सरहपा के दोह्ाकोष में 'कढ़िउ रब? जैसे कई 


आकर 


मुद्दाविरों अच्छु, थक्क आदि धातुओं, जब्बे तब्बे आदि क्रिया विशेषणों तथा 
इसी प्रकार के अन्य शब्दों के प्रयोग की ओर संकेत करते हुए दोह्कोष की 
भाषा में बंगाली तत्वों का अस्तित्व माना हैं |** 

(ग) किन्तु इस विषय में डा० शाहिदल्ला की पुस्तक की भूमिका लिखते 
समय जूल ब्लाख़ ने स्पष्ट लिख दिया है कि पूर्वीष पांइलिपियों म॑ उपलब्ध 
होने या कुछ पूर्वीय प्रभाव मिलने के कारण इसे पर्वीय कहा जा सकता है 
किन्तु इसे पर्वों आधुनिक भारतीय आरवभाषाओं का उद्गम आधार नहीं माना 


जा सकता |) ७ 


किन्तु चर्यायदों की भाषा में स्थानीय पूर्वी आशुनिक-आर्य-भाषाओ्रों के 
रूप बहुत उभर आए हैं | डा० सुनीतिकुमार चटर्जी का विचार हैं कि नव- 
हे विकसित बंगाली भाषा का काव्यभाषा के रूप में प्रयोग करने 
चरयापदों को मु मर अर की 
भाषा और यह सर्वप्रथम प्रयास होने के कारय ग्र्भी इस 083 ट् 
पूरत्री भाषाएं. अपना काई काव्यपरम्परा नहीं हैँ अतः इसे काव्योचित 
बनाने के लिये कवियों ने शोरसेनी अ्पश्र श का भी सह 
लिया हैं जो कई शताब्दियों से काव्यभाषा के रूप में प्रयुक्त होती रही है।' < 
उनका यह भी विचार हैं कि चर्यापदों की भाषा का गठन पश्चिमी बंगाल की 
तत्कालीन बोली के आधार पर हुआ हैं क्योंकि उसके बहत से रूप उसमें 
उपलब्ध होते हैं | 
दूसरी ओर उड़ोसा के रायबहादर आतंवल्लभ महन्ती का विचार है कि 
चयांयदों की भाषा उड़िया का प्राचोन रूप है और चर्यायदों के कई वाक्यांशों 
का आधुनिक उड़िया रूपान्तर देकर उन्होंने यह सिद्ध किया है कि लगभग 
००० वर्ष बाद भी वे उसी प्रकार बोले जाते हैं।** उनमें से कुछु उद्ाहरुण 
इस प्रकार हैं : 
चर्यापद आधुनिक उड़िया 
नगर बाहिर रे डोम्बि तोहोरि कुडिया नगर वाहार रे डोम्बि तोहोरि कुडिआ 
छोइ छोइ जाइ सो वाह्मण नाडिआ छुई छुईं जाय से बाह्मरु नाडिका 
आलो डोम्बितो सम करिद्र म संग आली डोम्बि तो सम करिचरे म संग 
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- जीवन्ते मले नाहि विसेस 





 सिद्ध-साहित्य 


जाम मरण भव कइसन होइ जन्म मरण भव कैसन होइ 


जीवन्ते मले नाहि विशेष 


यद्यपि केवल कुछ वाक्यांशों की समानता सिद्ध कर देना ही इस बात का 
यथेष्ट प्रमाण नहीं है कि इनकी भाषा उड़िया है। जब तक इस दिशा में 
पूर्ण प्रमाणों सहित कोई मत नहीं आता तब तक उसे स्वीकार करना कठिन है 
किन्तु यह सम्भावना सर्वथा उपेक्षणीय भी नहीं है। एक बात अवश्य है कि 
इसमें अधिकांश उदाहरण काणहपा के हैं और वे कर्णाटक देश वासी होने के 
कारण बंगाल की अपेक्षा उड़ीसा की भाषा से अधिक परिचित रहे हो, यह 
अनुमान किया जा सकता है। 


श्र अन्तिम प्रश्न आता है कि क्‍या इन सिद्धों की भाषा को पुरानी 

हिन्दी कहा जा सकदा है | इस सम्बन्ध में सबसे प्रबल आग्रह श्री राहुल सांकृ- 
है ।** किन्तु अपने त्यायन का है जिन्होंने इसको हिन्दी की पुरानी सम्पत्ति माना 
मंत का प्रतिपादन करने में उन्होंने यथेष्ट वैज्ञानिक प्रमाण प्रस्तुत नहीं किये हैं । 
सर्वप्रथम उन्होंने चर्यापदों की भाषा की पूर्वी प्रकृति और दोहा- 

पुरानी हिल्दी कोबों को भाषा की पश्चिमी प्रकृति पर ध्यान नहीं दिया है। 
ओर दोहाकोष पुनश्च इन दोहाकोषों की भाषा एवम स्वयम्भू की भाषा में 
केवल शैलीगत अन्तर है या मूल ढाँचा अलग है तथा पूर्वी 

हिन्दी का मूल रूप इन दोनों में से किसकी भाषा में प्रतिभासित हीता है इस पर 
भी कोई विचार नहीं किया गया है | ग्रियर्सन ने अबधी के उद्भव के लिए. अर्ध- 
मागधी अपभ्र श की कल्तना की थी, यद्यपि डा० बाबूराम सक्सेना का मत है. 
कि जैन अधंमागधी से अवधी का उद्भव नहीं सिद्ध होता । 


डा० तगारे ने अपभ्रंश को ३ भौगोलिक वर्गों में विभाजित करते हुये 
पश्चिमी तथा दक्षिणी से पृथक कारहपा तथा सरहपा के दोहों की भाषा को पूवों 
वर्ग का माना है ।*" किन्तु दोहों की भाषा को शौरसेनी से पूर्णतया पथक 
मानने के पक्तु में न जूल ब्लाख़ हैं और न डा० सुनीतिकुमार चटर्जी । अपने 
पुलनात्मक अध्ययन में अधिकांश स्थलों पर डा० तगारे ने पूर्वी और पश्चिमी 
दोहों की समानता ही दिखाई है, उनका अंतर उन्हीं पूर्वी प्रभावों के कारण है 
जिसे लगभग सभी विद्वान स्वीकार करते हैं। इस दृष्टि से दोहाकोषों की भाषा 


श६२ 


भाषा ओर इछन्द 


अवधी की जननी हो या न हो किन्तु पूर्वी प्रभावों ओर पश्चिमी मूल ढाँचे के 
कारण वह पूर्वी हिन्दी के निकट अवश्य मानी जायगी | 

थी, भोजपुरी, मगदी, मेंथिज्ी आदि के कुछ तदभव शब्दों के पुराने 

प ओर चयापदों तथा दोहों में उनके प्रयोग पर राहुल जी ने हिन्दी-काव्यघारा 

केपरिशिष्ट में विचार किया है तथा डा० शाहिदल्ला ने अपनी पुस्तक की भूमिका 


हि 


हैँ 


अल 


में दोहों के व्याकर णु पर विस्तृत विचार किया है, अतः उसके विस्तार में न जाकर 


न 


आओ 


हम दोहाकोप ओर चर्यापदों के छुन्दों पर विचार करेंगे। भाषा की दृष्टि से ही 
नहीं वरन छुन्दों की दृष्टि से भी दोद्कोप ओर चर्यापद दो पथक शैलियों का 


ध् ७ 


अनुसरण करते प्रतीत होते हैं | 
दोहाकोप का मुख्य छुन्द दोहा हैं। विभिन्न सम्परदायों में घमप्रचार 

का साहित्य दोहों में लिखा जाता रहा है जैसा कि बोद्ध ओर जेन दोहों से ज्ञात 
होता है | स्वतः सरहपा ने दोहा छन्द की महिमा की ओर 

दोहाकोप के संकेत किया हैं। 'णउ णउ दोहाच्छुन्दे कहवि ण किम्पि 
छुन्द गोप्पः ।* ग्राकृत अपम्र श साहित्य में दोहा छुन्द को परम्परा 
सम्भवतः सबसे प्राचीन और सबसे अधिक व्यापक हैं। सबसे 

प्राचीन प्राकृत दोह्य विक्रमोवंशीय के चतुर्थ अंक में मिलता है और यदि इसे 
कालिदास की रचना न मानकर पत्तिप्त मानें तो भी वह सरलता से ८वीं शती तक 
माना जा सकता हैं। दसवीं ओर ग्यारहवीं शती में यह बहुत प्रचलित छन्द हो गया 
था किन्तु उस समय भी यह पश्चिमी अ्रपश्न श की कृतियों में ही प्राप्त होता है । 
बोद्ध अनुश्तियों म॑ भी यही उल्लेख मिलता है कि सरहपा ने अपनी दोहा) 3 वच्ध- 
गीतियां का रचना महाराष्ट्र म॑ महामुद्रा साधना के बाद की थो जिससे यह अनुमान 
किया जा सकता है कि उन्होंने यह परम्परा पश्चिमी प्रदेशों से गअहणु की होगी | 
बारहवों शती मे हेमचन्द्र ने छन्दोनुशासन? में एक संस्कृत दोहे का भी उद्धरण 
देकर यह बताया दे कि यह छुन्द कभी कभी संस्कृत में भी व्यवह्नयत होता था | 
दोहें का छुन्द-रूप सम्भवतः १४ वो शती में स्थिर हुआ जब “आराकृत पेंगलम? में 
१३, ११ मात्राओं का कम निर्देशित हुआ ओर लघु गुरु अक्षरों के आधार पर 
उसके २३ भेद बताये गये | जिस समय सिद्धों ने दोहा छुन्द अपनाया उस समय 
उसका स्वरूप स्थिर नहीं हुआ था। बौद्ध परम्परा में कई प्रमाण ऐसे मिलते हैं 


कि दोहों की गेयता भी सिद्ध होती है। ऐसे दोहों को 'वजद्जगीति! कहते थे। साधन- 
२६३ ् 





सिद्ध-साहित्य 


माला: में बुद्धपपराल की साधना में हमें ४ दोहों को एक वञ्रगीति प्राप्त होती 
है ।** हेवज़तन्त्र में भी दो वज्रगीतियाँ प्रात होती हैं जिनमें से प्रथम & दोहों की 
है ओर द्वितीय ५ दोहों की | दूसरी वज्रगीति को महासमय गीतिका? कहा गया 
है और उसके ५ दोहे ध्यानी बुद्धों की ५ भायांश्रों के प्रति हैं। इन सभी गीति- 
काओं को वज्ञयानी साधनाओं के समय गाने ओर कभी कभी उन पर नृत्य 
करने का भी विधान मिलता है [२५ किन्तु बच्नगीतियों से प्रथक, दोहाकोषों की 
गेयता का कोई प्रमाण नहीं मिलता | द 
डा० सुकुमार सेन ने वज्रगीतियों की छन्द-योजना १३ 7१२ मात्राश्रों 
की बताई है। क्रिन्तु इसकी अनियमितताओं को ओर उन्होंने संकेत नहीं किया 
है। उदाहरण के लिये यदि हम हेवज्रतन्त्र की वच्नगीति का छुन्द विश्लेषण करें 
तो प्रथम दो दोहों के तीन दल १३+ १२ मात्राओ्रों के हैं। 
उद5 भराणो करुणएमन्‌ । तपुक्खसि महूँ परिताहिं ॥| 
महासुद्द जोए काम महुँ | इच्छुतहि सुणुण समाहि ॥ 
तोम्हा विहुगं भरमि हुं । उठठेहि तुहँ हेवज || 


किन्तु चौथी पंक्ति केवल २२ माज्राओं की हैं; 

छंड्डहि सुणण सहावता | सबरि सिक्रउ कज्ज | 
_ अतः अपश्रश काव्य प्रधानतया गेय परम्परा का काव्य है अतएव 
उसमें सुनिश्चित मात्रा गणना के स्थान पर गेयता के अनुकूल शब्द-योजना 
मिलती है। बहुत से साहित्यक छदी का गेथ रूप व्यवद्धत होता था जो छुंद 
विशेष की 'देशी? कहलाता है। उद्धृत पक्तियाँ इस प्रकार दोहे की देशी? कही 
7 सकती हैं। गेयता अथवा पाठ अशुद्धि के कारण यह अनियमितताएँ हैं या 
इनका और कोई कारण है इसके विषय में कुछ नहीं कहा जा सकता। केवल 
अनुमान ही किये जा सकते हैं । इन्हीं अनुमानों के आधार -पर डा० सेन के मत . 
की हम तिरस्कार भी नहीं कर सकते, क्योंकि १ २-१२ मात्राओ्रों के दोहे की भी 
रस्सरा चली आ रही थी। यह हेमचन्द्र के छन्दोनुशासन से ज्ञात होता है। 
उन्होंने उपदोहक के लक्षण में १३-- १२ के क्रम का निर्देशन किया है यद्यपि 
जो उदाहरण दिया है वह १३ +१९ मात्रा का ही हैं। दोहक में १७ +१२ 
मात्रा७ रहती थीं | कुछ विद्वानों का अनुमान है कि तीनों प्रकार के दोहों की 
परम्पराएँ पहले से चली आ रही थीं और १४वीं श्ती में श्राकृत पेंगलमः भें 
द २६४ 


भाषा ओर छुन्द 


केवल १३--११ के क्रम को मान्यता दी गई और अन्य दोनों रूप भुला दिये 
गये ।९४ 


कुरुकुल्ला की एक साथना में एक दोहा देकर यह कहा गया है कि 
पइमम्‌ गाथां च स्मरेत्‌? यहाँ पर का गाया से गाया छन्द का अथ न लेकर उससे 


दोहे का ही अर्थ लिया जाना चादिये। वैसे तो कुछ विद्वानों का यह नी अनुमान 


्ः 


कि घत्ता (दोहा) गाथा का ही रूपानतर हू किन्द वेसे नी र किसी भी 
छुन्द के लिये प्रयक्त किया जाता था। यहाँ पर जिस छुन्द के लिये-गाथा कहा गया 


9. 


का 
बह वास्तव में दोहा ही है और उसमें अन्त में एक लघु के साथ शश्न-११ 


नदी 


१2722 


'॥ 


की मात्रा बाजना है : 
आई गण झनन्‍त णश॒ मज्क णुठ | खुठ नव शुउ शिब्बाण || 


एह सो परम महास॒ह | शुद्ध पर शुद्ध अपाण ॥ 


भट कर 

साधनमाला में सम्भवतः पाठ की अशुद्धि के कारण प्रथम चरण में एक 

मात्रा कम और तृतीय चरण ने एक मात्रा अधिक मिलती है, किन्तु इसी दोहे का 

शुद्ध रूप सरह के दोहाकोष से मिलता है जिसको वहाँ उद्धत किया गया है ।** 

गाथा के कुछ अन्य उदाहरण डा० शाहिदल्ला ने दिये हूं। इसक आतेरक्त 

सोरठें भी कई स्थानों पर मिलते हैं | सोरठे म॑ दोहे की उल्टी माजत्रिक योजना 
होती हैं अर्थात्‌ ११ + 


र्‌ 
सोरठा. खेतु पीठ उपपीठ | एतथु भमइ परिट्ठश्रो 


पा ४ 4 


्ि 


देहा सरसिश्र तित्थ | मइ सुह अरुण ण्‌ दिद्गुओनो । 
हैं के परिवार के अन्य छुन्द उल्लाला, द्विपदी, महानुभाव तथा मरहद्ा 


किक 


मिलते हैं जिनका विश्लेषण डा० शाहिदुल्ला ने विस्तारपृवक किया हैं, जिनके 
उदाहरण निम्नांकित हैं : 
उब्लाला (१५४ + १३) (३-४, ३-६ प्राकृत ५गलम्‌ के अनुसार 
उल्लाला का उदाहरण डा० शाहिदल्ला ने सरहपा के दोह्यकाष 
में से दिया है : 
“दुक्ख दिवाञअर अत्थ बिजाइ उद्भगइ तरावह सुकक 
किन्तु बागची ने इसका संशोधित पाठ इस प्रकार दिया हैं: 
टक्ख दिवाअर अत्थ गठउ ऊबह तरावह सुक्क! जिसके अनुसार वह भी 
१३-१६ मात्रा का दोहा सिद्ध होता है 


२६< 

















सिद्ध-साहित्य 
द्विपदी ( ६--२०--२ ) । 
भवइ कारह । टुल्लक्ख दुखवाह को मणे परिभा || वइ ||3१ 
सहानुभाव ( १२-१२ ) 
एत्थु से सुरसारि जमुणा | एव्यु से गंग्गा साझरु || 
उत्य पश्माग वणारसि | एत्यु से चन्द्‌ दिवाश्ररु ||3२ 
मरहद्रा ( ६,१--४, 5| ) द 
उर्व३ खज्जइ सह रज्जइ किज्जइ राश्र विराअ्र 
शणिअ्र पास बइड्ठी चित्ते भट्ठी जोइणि महु पड़िहाइ ||३3 
इन दोहों के बीच में १६ मात्राओं के समचठ॒ष्पदी छन्द प्रयुक्त हुए, 
है | समचत॒ष्यदी छन्द दोहों के या गाथा आदि के साथ समत्त अपभ्रंश साहित्य में 
व्यवहत होते थे | इसके १० भेदों और परवतों चारण साहित्य में उनके प्रचुर प्रयोग 
में किया है ।३४ डा० शाहिदल्ला 


का उल्लेख डा० तोमर ने अपने अमृद्वित- प्रबन्ध 
ने इनमें से पादाकुलक और अड़िल्ला के उदाहरण दोह्षकोषों में से दिये हैं । 
पादाकुलक ( ४ +४-+-४--४ ) 
एक्कु ण्‌ किज्जश तन्त णु मन्त 
णिशक्र घरिणी लइ केलि करन्त 
शिञ्र घरें घरिणी जाव णु मजह 
ताव कि पाँच वरुण बिहरिजइ |३५ 
अड़िल्ला € अन्त में ॥| ) 
परणिरड्ञ्र सञ्नल सत्य वेक्खाणुद 
देहहि बुद्ध बसनन्‍्त णु जाण॒इ 
इन्हीं चतुष्पदियों से हिन्दी चौपाई का विकास माना जाता है। 
अपभ्रश साहित्य म॑ कड़वक का रूप सबंयचलित था। हेमचन्द्र ने चार 
पद्धतियों के साथ एक धत्ता की योजना से कैड़वक का पूरा होना बताया है। 
कड़वर्कों के समूह को सन्धि कहते थे | इस दृष्टि से सिद्धों के दोहाकोषों में कोई 
भी सर्वप्रचलित नियम नहीं मिलता | तिलोपा के दोह्ाकोष में एक कड़वक में 
पमचतुणदियों के १२ चरण हैं और तब एक दोहा है, दूसरे कड़वक में चार 
ही चरण हैं और तीसरे में ७२ चरणों के उपरान्त एक दोहा आता है। इसी 


भकार सरहपा और कारहपा में भी इस विषय में किसी निश्चित नियम का पालन 
नहीं मिलता | 


२६६ 











भाषा ओर छुन्द 


चर्यापदों के छुन्द भी मात्रिक हैं जिनमे पादाकुलकझ” को ही ग्रधानता 
हैं | डा० सुनीतिकुमार का मत है कि भाषा की दृष्टि से पूववी प्रभाव होते हुए. भी 
बंगाल तथा पूरी मगध का लोक प्रचलित छुन्द 'पयार? 
चयापदों के छुन्द ( १३ मात्रा ) इन चर्यापदों में नहों प्रयुक्त हुआ हें 
जिससे यह आमभासित होता हे कि या तो पयार का 
उस समय विकास ही नहीं हुआ था, या वह केबल लोकगीतों में प्रयुक्त होता 
था किन्तु सिद्धों ने पूर्वांगत अयश्चेश छुन्द परम्परा का निवांह करतें हुए. उसे अहण 
नहीं किया था | कुछ विद्वानों का मत यह हैं कि पादाकुलक से ही 'पयार? 
छुन्द विकसित हुआ । डा० सुकुमार सेन का भी यही मत हे कि चबापदों के 
छुन्‍्दों से ही बंगाली छुन्द प्यार ओर त्रियदी विकसित हुए हैं ।३* 
पादाकुलक 
जो मण || गोअर | आला | जाला ॥ 
आगम || पोथी ॥ इश्टा ॥ माला ॥ ( चर्यापद ४० ) 
लगभग १० चर्बापदों में र८ मात्राश्रों की छुन्द योजना है : 
रउतु भणुइ कत ॥ झुसक्‌ भणइ कत || सश्नला अइस सहावा ॥ 
( रू मात्रा ) 
अइस सहावें || जइ॒ जग बृरकूति | तुरइ वासना तोरा || 
(र८ मात्रा) (पद ४१)। 
सत्र सम्बेश्रणु || सरुआझ जबिआरं || अलक्ख लक्ख ण॒ जाइ || 
(८+८+१०-+ १ ) पद १५ | 
इसी प्रकार के छुन्दों को डा० सेन बंगाली जतिपदी ( ८+ं८-- १० ) का 
पूर्व रूप बताते हैं । 
कछ पदों म॑ प्रारम्भिक दो पंक्तियों के बाद टेक की पंक्ति दी गई है, जैसे 
पद १६ और ३६ | यह परम्परा बाद में जयदेव, चंडीदास, विद्यापति के पदों में 
ओर भी विकसित हुई । 
इन पदों की गेयता के सम्बन्ध में डा० वेलंकर का मत अत्यन्त महत्वपूर्ण 
है। उनका विचार है कि रुस्कृत वणबवूत्तों से अपश्रंश के इन मात्रावृत्तों का मुख्य 
अंतर यही हैं के इनके मूल म॑ एक नये प्रकार का संगीत हैं जिसे वे ताल-बृत्त 
तथा ताल-संगीत का नाम देते हैं ओर उसका उद्भव लोकजीवन से मानते हैं | 
आगे चल कर हम देखेंगे कि संगीत के ग्रन्थों में भी इस समय देशी संगीत को 


श्र 


गा कर 


की 
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मान्यता दी गईं है | डा० बेलंकर का मत है कि पहले ये छुन्द गेय थे और ताल 
वृत्तों पर आधारित थे किन्तु जब सामान्य लोगों के बजाय शास्त्रीय अभिरुचि वाले 
: विद्वानों ने इन छुन्दों को अपनाया तो उन्हें हुस्व और दीर्घ मात्राइत्तों में बाँध 
दिया जो कि लोक-साधारण के लिये सम्भव नहीं था क्योंकि लोक-साधारण 
उच्चारण के नियमों का अनुशासन इस सीमा तक नहीं मान सकते हैं |३५ 

पदों का प्रमुख छन्द पादाकुलक ही क्‍यों है इसके विषय में भी डा० 
वेलंकर का अनुमान है कि चतुष्पदियों का इरा कड़वक गाया जाता था और घत्ता 
( विश्राम ) या दोहे पर गायक रुक जाता था और दोहे को वह लययुक्त शैली 
में बिना गाये हुये बोलता था | यह दोहा और चौपाई की शैली लम्बे वर्णनात्मक 
काब्यों में प्रयुक्त होती थी। बाद में उन्हीं पादाकुलकों को रागों में बाँधकर प्द्‌ 
गाये जाने लगे | किन्तु दोहे भी वज्रगीति के रूप में गेय थे इसकी ओर हम पहले 
ही संकेत कर चुके हैं । 


सम्भवतः चर्यापदों में से गत्येक पद के साथ उसके राग का नाम दिया 

है जो उनके तिव्बती रूपान्तरों के साथ मी मिलता है। ये राग संख्या में कुल 
। ?८ हैं, अरु, कामोद, गउड़ा, गंजरी, गुज्जरी, देशाख, 
चर्थापदों के. देवक़ी, धनसी, पटमंजरी, बंगाल-मैरवी, मल्लारी, मालशी 
राग (श्री ?), मालशी गबूड़ा, रामक्री, बलाडि, बराडी, शबरी | 
भारतीय संगीत के विकास से सम्बन्धित सामग्री इतनी कम है कि 

इन रायों के तत्कालीन रूप के विषय में हमें कुछ सूचनाएं नहीं मिलती हैं । संगीत- 
रत्ाकर ( १२१० ई० के लगभग ) संगीत-शास्त्र का पुराना प्रामाणिक ्रन्थ 
है। उसके द्वितीय अध्याय “रगग विवेक? में हमें इनमें से कामोद्‌, बंगाल, 
बराटी, गुज्जरी आदि कुछ रागों का उल्लेख मिलता है। चतुर कल्लिनाथ की 
टीका से यह भी आभास मिलता है कि ये राग वास्तव में विभिन्न प्रान्तों और 
जातियों में प्रचलित थे |३< किन्तु सिद्धों ने इन्हें लोकजीवन से लिया था 
इसका हमें कोई प्रमाण नहीं मिलता | संगीत-रत्ाकर से भी अधिक पुराना 
उक अन्य नारद का संग्रीत-मकरन्द मिलता है। उसमें चर्यापदों में उल्लिखित 
बहुत से रागों का नाम हैं--धनखी (धन्नाखी), गुजरी, बंगाल, पटमंजरी, मैरवी, 
मल्हार (मल्लारी)। इन रायों को ग्रातःकाल गाने का विधान है। शबरी 


श्ह्प् 








६. 


भाषा और इन्द 


(सावेरी ?) मध्यान्ह में गायी जाती थी। इसी प्रकार रामक्री (रामकृठी) गौड़, 


बराटी, देवक्री (देवक्रिया), घनाश्री, कानोंड आदि का विभाजन री पुरुष तथा 
नपंसक रागों में भी किया गया हैं |3$ बत 


0 


$ यदि यह ग्रन्थ संगीत-रत्नाक्र से भी 
पुराना है, जैसा इसके तथा संगीत-रत्ञाकर दोनों के सम्पादक श्री तेलंग का विचार 
हैं तो वह निस्मन्देह सिद्रों के समय में ही लिखा गया है और इसे प्रामाणिक 


मानकर हम नाश्चत रूप से कह सकते है कि सिद्धों के पदों के राग शास्त्रीय 


के 


किस, 


पद्धति से पृथक नहीं थे | 
किन्तु इस ओर संकेत कर देना भी आवश्यक है क्लि भारतीय संगीत 
की जो परम्परा आज उत्तर-भारत में प्रचलित हैं, शास्त्रीय पद्धति में उसका 


कि ्ँ 


संगठन य्राकृत-अपश्नंश-काल में ही हुआ है और विभिन्न जातियों और प्रान्तों 


रा. 


लोक-संगीत को अपना कर उन्हें स्वस्य्मामों के एक नियम में आज्ृद्ध कर 
दिया गया हे | प्रवागत बंदिक संगीत-पद्धति को मांग या गन्धर्व प्रणाली का नाम 


१, 


देकर उसे देवोचित संगीत कह कर नये मानवोचित देशी संगीत को ग्रमखता 


दी गई । उसका देशी? नाम संगीतशात््र के सभी ब्रन्धों में मिलता है |** इस 
प्रकार उपलब्ध सामग्री के आधार पर हम अधिक से अधिक यही कह सकते 
हूं कि सिद्धों के इन पदों के राग मूलतया लोक-संगीत से लिये गये थे किन्तु 
उस समय तक शास्त्रीय-पद्धति में स्वीकृत होकर नियमानुशासित हो गये थे | 


किन्तु दक्षिणी और उत्तरी संगीत-पद्धति की भाँति उस समय कोई पृथक पृववी 
या पश्चिमी संगीत-पद्धति थी या नहीं इसके विषय में कुछ भी ज्ञात नहीं है 


क 


रै 


न्फे 


है 


था ( 
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सिद्धां की 


साम्रदायिक स्थिति 


जेन्‍क %. 


कक. 


सिद्ध साहित्य के परवर्ती प्रभाव की प्रकृति का तटस्थ मूल्यांकन करने 
लिये यह पुनः स्मरण कर लेना आवश्यक है कि सिद्धों की चिन्तना में अधिकांश 
तत्व ऐसे हैं जो लगभग उस समय की सभी तान्त्रिक पद्धतियों 
साम्प्रदायिक में पाये जाते हैं। अक्सर तान्त्रिक पद्धतियों के मूल ढाँचे की 
स्थिति इस व्यापक एकता को जाने विना इस प्रकार के निर्ंय दिये 
जाते रहे हैं कि अम॒क तत्व अमुक सम्प्रदाय की देन है, जब कि. 
वही तत्व लगभग उसी रूप में दूसरे समकालीन सम्प्रदायों में गाया जाता रहा है । । 
उदाहरण के लिये यह कहना कि जाति-पाँति का खंडन बौद्धों ने किया, चूंकि 
वे हिन्दू नहीं थे यह श्रमात्मक है। यह प्रवृत्ति उस समय तान्त्रिक प्रभाव से 
सर्वव्यापक थी ।* यही नहीं, वाह्य अनुष्ठानों के प्रति सिद्धों की जो तीत्रआलोचना । 
मिलती है, वह भी उस समय की व्यापक प्रवृत्ति थी। तन्‍्त्रों मं साधना की < 
उच्चतम अवस्था में पहुँच कर अनुष्ठानों ओर वाह्याचारों का निषेध किया 
जाता था |* इसके साथ ही साथ अपने से इतर सम्प्रदायों के वाह्याचारों का 
तीत्र खडन भी प्रचलित था ३ 


न 
प, 


भें 


>0[ज 
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अपने साहित्य के आधार पर इनकी साम्प्रदायिक स्थिति इस प्रकार प्रतीत 


5. 
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सिद्ध-साहित्य 
(क) वे तान्त्रिक बौद्ध थे | 


(ख) बौद्ध होने के नाते वे अन्य सम्प्रदायों की कठु आलोचना करते 
थे किस्तु बौद्ध परम्पता (विशेषतः योगाचार) में अपनी जड़े' गहरी से गहरी 
जमाये रखने का विशेष प्रयास करते थे ।४* इस नाते वे प्रत्येक नई साधना की 
बौद्ध व्याख्या हू ढ़ निकालते थे | 


(ग) तान्त्रिक होने के नाते वे उन बौद्ध सम्प्रदायों की भी आलोचना 
करते ये जो तान्त्रिक नहीं थे | 
(ध) सहज-पद्धति के विशेष उन्नायक होने के नाते वे तनन्‍्न्रों में भी 
३ 


तान्त्रिक अनुष्ठान आदि को आदि-करम के रूप में स्वीकार करते थे पर उच्चतर: 
साधना के उपरान्त उन्हें अनावश्यक मानते थे [* 


तारानाथ की कथाओं में हमें बराबर इस बात का उल्लेख मिलता है कि. 
उस समय कितनी गहरी साम्प्रदायिक प्रतिद्वंद्विति थी और इसके लिये बौद्द 
विद्वान्‌ वेदादि ग्न्‍न्थों का गहरा अध्ययन कर अपने प्रति- 


बोद्ध तर पत्तियों का खंडन करते थे । ये सिद्ध कबीर की भाँति 'मस्ि 
सस्प्रदायों का कागद छूुओ नहि? के अनुयायी नहीं थे | इनमें अधिकांश 
खंडन विद्वान्‌ पंडित थे और शाज्रागमों के ज्ञाता थे |* सरह ने 


मध्यदेश म जाकर त्रिपिटकों का श्रध्ययन किया था । बहुत दिनों 
तक वे नालन्दा के आचाये रहें । सरह के शिष्य नागाजन ने उनके आदेश से वेदादि 
ग्रंथों का अध्ययन किया और महायान के शत्रओं से शास्रार्थ किया। 
यही कारण था कि सिद्धियों द्वारा तो दूसरे सम्प्रदायों और उनके सिद्धों 
को वे पराजित करते ही थे,* तककों द्वारा भी वे कड़ी प्रत्यालोचनाएं 
करते थे । विशेषतः सरहपा के दोहाकोष की अद्वयवज्र ने जो टीका 
की हैँ वह वास्तव में बौद्ध तान्त्रिक सिद्धों और पंडितों की सूक्ष्मग्राही प्रतिभा का 
परिचय देती है |* अद्वववज्र की व्याख्या के अनुसार सरहपा ने अपने दोहों में 
छु। सम्प्रदायों की आलोचना की है | इन सम्प्रदायों को अ्रद्वयवज्र ने घड़-दर्शन 
३०४ 





सिद्धां की साम्प्रदायिक स्थिति 


शक +आव] भर 


जो हू र] क न भन्न हल हे ग 
के उुकारा हैं जी न्याब, दर्शन, भामाँसादि छः दर्शनों से भिन्न हैं। वे छः 
हैं ब्र्म, ईश्वर, अर्इन्त, बौद्ध, लोकायत तथा सांख्य |* * 


ले 

*| 

/जिपूठ ४ 
रे 


नये 
री लक, कल्प हे औ डा 
| 


ह कि उनको समस्त जीवन-पद्धुति वर्णाश्रम धर्म पर आधारित है | वर 

बताये जाते हैं | जिनमें वे ब्राह्मणों को श्रेष्ट पद देते हैं | 
नेहा-सस्थदाय किन्तु ब्राह्मण भी भेद नहीं जानते |* * अद्वयवच्र टी का में 
बड़े गहन म्माणों से जातिभेद को असंगत सिद्ध करते हैं 


कक आग; _##%०, की 8 कक, चन करने हक सः खत ने 
ब्रह्म, अथात सम्भवतः बदान्तियां को अआलाचना करत हुए सरह ने कहा 
ं 


रे पे प्ि अजर प+ जातिमेद प्रमाण 5 + डन ननी स्वयग्भ' नहीं | इन 

आर चूंकि वेद से जातिभेद का प्रमाण हैं अतः बेंद भी स्व यम्थू नहीं रहे | इन 
0 मन ठियों ##% हि प्रणाली के] समत्पा 

पनत्त तका मे अद्वयवत्र शूत्यवादियों द्वारा अहीत तह णाली पग्रतीत्य समुत्यादः 


का आश्रय लेते हैं ६९ सरहपा इन ब्राह्मणों के कर्मकांड की आलोचना करते हैं | 
वे मिट्टी, जल, और कुश लेकर संकल्प के मंत्रों का पाठ, घर में अम्रिहोत्र करने, 
होम के कड़ ए धएँ से आँखों को कष्ट देने आदि के विरुद्ध हैं | १३ सरहपा 
ब्राह्मणों के आश्रमधर्म के विरुद्ध हैं और वानप्रस्थ तथा सनन्‍्यास में जो भगवा 
वस्त्र और दंडी रूप धारण करते हैं उसे भी सरह निरर्थक समभते हैं |१ ९ क्योंकि 
वे धम और अघर्म का अन्तर नहीं समझते और अपने मिथ्या वचनों से संसार 
को लक्ष्यश्रष्ट कर देते हैं |! ५ 


वेदान्तियों के उपरान्त वे साकार उपासक इंश्वस्वादियों की आलोचना 

करते हुए कहते हैँ कि वे भी नाना प्रकार के पाखंडों में फँसे रहते हैं | कभी घर 
में बैठकर पूजा-दीप जलाते हैं, कभी कोने में बैठ कर घंटा 

इश्वर-सम्प्रदाय बजाते हैं कभी आसनबंद्ध होकर आँख बन्द कर ध्यान 
करते हैं। इनके पुरोहित भी लालची होते ह। दक्षिणा 


के गेमी होते हैं और रंडियों मुंडियों का सा भ्रामक वेश बनाये होते हैं । ( क्‍या 
यह मन्दिरों में देवदासी आदि का उल्लेख है? )१६ अद्वववज्॒ इसी की टीका 


१. हि 


करते हुए, प्रतीयसमुत्याद के सिद्धान्त से अबौद्ध देवताओं के अस्तित्व को मिथ्या 


ञ 


सिद्ध कर उनकी उपासना को मिथ्वाचार सिद्ध करते हैं ।१७ 


जैन क्षपणकों के वाह्माचारों की निन्‍्दा करते हुए, सरहया ने क्या है कि 


२३०६ 











सिद्ध:साहित्य 


वे दीर्धष नव और मलिन वेश धारण करते हैं किन्तु यदि केवल नम्नम होने से 

मुक्ति मिलती तो कुत्तों और शगालों को मुक्ति मिल जाती । 
_ज्षपणक जैन. क्योंकि वस्त्र तो वे भी नहीं धारण करते। यदि केबल 

लोम-उत्पागन से मुक्ति मिलती तो युवती को भी मिल जाती 
क्यों कि उसका नितम्ब रोम-विद्दीन होता है| यदि मोरछल हाथ में लेने से मोक्ष 
मिलता तो “हाथी, घोड़ों की पूछ में मोरपंख बँधता ही है। वे भी उच्चछिषट 
भोजन करते ही हैं। वास्तव में इस तरह तत्व-रहित साधना से मोक्ष नहीं 
मिलता ।*< इसी प्रकार लोकायत और सांख्य मतों का भी खंडन उपलक्षित 


| है ।११९ 


किन्तु हम पहले बता चुके हैं कि वे बौद्ध होते हुए भी महायान तथा 
हीनयान के उन सम्प्रदायों के कु आलोचक हैं जो प्रज्ञोपायात्मक नहीं हैं। वे 
दशशिक्षापदी मिक्षु, कोठिशिक्षापदी भिक्षु,. ओर दश- 


महायान _वर्षोपन्न: स्थविर आदि हीनायनी बौद्धों को तल्वज्ञान से... 
सम्प्रदाय रहित बताते हैं। वे सबके सब श्रावकयानी होते हैं ।*९ 


किन्तु वे ही लोग यदि महायान का भी आश्रय लेते हैं तो 
परमार्थ उनसे नहीं सघ पाता।* * क्‍योंकि वे शाल्रागम, सूत्र, व्याख्यान, मन्त्र, 
तन्त्र या ध्येय, धारण, जप ओर ध्यान में तत्व की खोज करते हैं |** पर वास्तव 
में तत्व तो सहज में है जो शास्त्र, पुराण से परे है,*३ उस सहज की प्राप्ति तो 
केवल सहज-पद्धति को भली भाँति जानने वाला गुरु करा सकता है [१४ इस 
प्रकार समस्त प्रचलित सम्प्रदायों और साधना पद्धतियों का खंडन कर सिद्धों ने 
सहज पद्धति को सर्वश्रेष्ठ सिद्ध करने का प्रयास किया है। 


अपना साम्प्रदायिक गठन अक्षुरण रखने के लिये और अपनी परम्परा 

से सवंथा विच्छिन्न न होने के लिये सिद्धों ने एक और मार्ग अपनाया है। जीवित 
द ओर क्रियाशील धर्मसाधकों की भाँति सिद्धयुण लगभग उन 
अन्य संप्रदायों सभी साधनाओं पद्धतियों ओर सिद्धान्तों को अपनाते गये हैं 
काप्रभाव जो तान्त्रिक मतों में आ गये हैं। किन्तु उन्होंने सभी 
की बोद्ध व्याख्याएं दंढ़ ली है और उन्हें योगाचार की 

परम्पराश्रों से सूत्रबद्ध कर दिया है। इसके कई उदाहरण हम देख लुके हैं। 
पाशुपत मत के ज्ञानरहित जीव का पशु-स्वभाव,*" त्रिक्वाद का स्पन्द सम्दृत 
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सिद्धां को सम्प्रदायिक स्थिति 


हव 


मन, * * भारतीय चिन्तना पद्धति में पृर्वागत रस रसावन की कल्पना तथा उससे 
अमर रारार का ग्राप्न जिसे रसेश्वर सिद्धों ने भी अहण किया था. * तथा अग- 
शित अन्य तान्त्रिक कल्मनाएं और हठयोंग की साथनाएँ सेद्धों ने ग्रहण की 
किन्तु उन्हें बाद्ध व्याख्याएं दे दो और योगाचार में पहले से विद्यमान साधनाओं 
से सम्बद्ध कर दिया। चक्रों की संख्याएं, वीजानक्षर, नाडियों के नाम, चंडापि 
आदि की कल्पना--इन सत्रों पर सिद्धों ने अपनी प्रज्ञोप्रायात्मक छाय भी लगा 
दी। कई स्थानों पर दूसरे सम्परदायों के सिद्धान्त और धारणाएं प्रहण करने के 
तोंद उनमे कहा-कहां सेद्धां ने ऐसा संशोधन किया कि उससे सिद्धों की श्रेप्ठता 
नी रहे 


उदाहरण के लिये हठबोग की साथना म॑ चार आनन्दों का विवरण हम 


या अर्थ, 


ढ़ डुक़ है| सप्दतः ब्झानन्द का ही दूसरा रूप विस्मानन्द है। हिन्द योग 
दरान मे जे ब्रह्मानन्द स्वात्कृष्ट बताया गया है उसे सिद्धों ने अपना तो लिया 


का, 


कन्‍्तु उसके भी ऊपर सहजानन्द की स्थापना कर अपने सम्पदाब को श्रेष्ठतर 
सिद्ध करने का अयास किया गया है| इसी प्रकार हठयोग में परम्परा से बालयोगी 
श्रेष्ठयोगी को कहा जाता रहा हैं | वह जो सभी वासनाओं आर आसक्तियों 
मुक्त निलप हो । शिव की कल्पना भी इसलिये बालयोगी रूप में की गई है 
किन्तु सिद्धों ने बालयोगी को प्राथमिक अवस्था का योगी, इस अथ में कहीं- 
कहां पयुक्त किया हूं [*< सेकोहेश टीका में तो योगी की चार अवस्थाएं 
नताई गई हूं बाल, प्रोढ़ वृद्ध और प्रजापति | इनमें वाल सबसे निम्न अवस्था 
है।** इससे यह प्रमाणित होता है कि विभिन्न पद्धतियों को ग्रहण करते हृए. 
भी उन्होंने अपनी साम्प्रदायिक विशिष्टता को सुरक्षित रख छोड़ा या ओर उसके 
प्रति व सदव जागरूक रहते थे | 


जिन भारतीय तान्त्रिक पद्धतियों और प्रत्रत्तियों को सिद्धों ने ग्रहण किया 

उनके आतिरेक्त सिद्धों को वजन्यानो साथनाओों में एक और दिशा से नई 
पद्धतियों और तत्वों का प्रवेश हुआ हैं जिस पर विचार कर 

तिब्बती लगना बहुत आवश्यक है | वह हैं तिब्बत तथा मध्य-एशिया । 
धर्म-साधना तिब्बत का इतिहास ७वीं शती से प्रारम्भ होता है जब 
ओर सिद्ध गम्पो नामक शासक ने प्रथम बार तिव्बती जनता को 
संगठित कर विदेशी शक्तियों से मोर्चा लिया | उसके पहले 
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सिद्ध-साहित्य 


तिब्बत में कोई नियमित शासन व्यवस्था नहीं थी | गम्पो की शक्ति और वैभव 
से प्रभावित होकर नेपाल के राजा ने अपनी पुत्री का विवाह गम्पो से कर दिया। 
' भैपाल को राजकुमारी बौद्ध थी और उसने भारत से प्रख्यात वज्भयानी आचाये 
पद्मसम्भव को आमन्त्रित किया कि वे तिब्बत आकर यहाँ की जनता को बौद्ध 
धर्म में दीक्षित करें | पद्मतम्भव ने वहाँ जाकर बौद्ध तन्‍्त्रों का प्रचार किया [३९ 
जिन लोगों में पद्मसम्भव ने जाकर बौद्ध धर्म का प्रचार किया उनकी 
मनोभूमि तिब्बत के आदिम असंस्कृत लोक धर्म बोन पा द्वारा प्रभावित थी। 
बोन पा ऐसा घमम था जिसमें वनदेवी, देवतागण, उनके चमत्कार, उनकी 
पूजा के लिये किये जाने वाले क्रर निर्मम अनुष्ठान, नरबलि, प्रेतद्वत्य आदि 
प्रचलित थे | इसीलिये उन लोगों ने वच्नयान के वाह्य अनुष्ठानों ओर चमत्कार 
पूर्ण सिद्धियों को विशेष मान्यता दी, उसके दाशंनिक पक्ष की अवहेलना की |३* 
उनमें जो किंवदन्तियाँ प्रचलित हुईं उनमें भी वच्रयानी सिद्धाचार्यों के 
चमत्कारों की अतिरंजित कथाओ्रों का ही बाहुल्वय था |3* इस प्रकार धीरे धीरे 
तिब्बत में वज़यान का ऐसा रूप विकसित हुआ जो केवल वाह्य अनुष्ठानपरक 
था और जिसमें लौकिक सिद्धियों ओर चमत्कारों को ही महत्व दिया गया था| 
किन्तु इसका प्रभाव केवल एक ही पक्षु पर नहीं पड़ा। ये तिब्बती-साध- 
नाएँ और देवी देवता भारतीय वज्रयान में भी समाविष्ट हो गये। यह परम्परा 
पद्मसम्भव के ही समय से प्रारम्भ हो गयी थी। तिब्बती जनता से निकठता 
स्थापित करने के लिये पद्मसम्भव ने कुछ बोनपा के देवी देवताश्रों को वज्जयान 
स्थान दे दिया ओर उनके अनुरूप साधनाएँ भी विहित कर दीं।३३ समय 
समय पर ये देवी देवता तथा इनकी साधनाएँ: तिब्बत से भारतीय परम्परा में होती 
अविष्ट होती रहीं | कभी कभी साम्प्रदायिक अ्न्थों में उन विशेष सिद्धों का भी 


[का किक के किसी 


उल्लेख मिलता है जिन्होंने किसी विशेष पद्धति को तिब्बत से भारत में समाविष्ट 
कया [रै४ 
देवियों ओर योगनियों का एक विलेष वर्ग लामा तथा डाकिनी आदि 
. का था जो सिद्धों को साधनाश्रों में प्रविष्ठ हो चुका था | लामा का सम्बन्ध बागची 
| ने तिब्बती देवी ह्हामो? से सिद्ध किया हैं जिधका स्वरूप बहुत 
 लामा ओर भयंकर और शोणिताहारी हैं [३५ इसी प्रकार डाकिनी भी 
 डाकिनी तिब्बत में पारंगत स्त्रियों को कहते थे क्योंकि डाक! का अर्थ 
.. «  तिब्जती में प्रज्ञा होता है ।२६ बागची ने इन्हें दाग? देश की 


चै०प्प 


सिद्धा की साम्प्रदायिक स्थिति 


स्रियाँ कहा है ।3० यद्यपि यह केवल अनुमान ही है | डाकिनी का उल्लेख दोहों 
में मिलता है जहाँ उन्हें देवी कद कर ज्ञानवती ख्तरियों के रूप में सम्बोधित किया 
गया हैं ।३< इसी प्रकार ल्दाकिनी, शाकिनी, राकिनो आदि का भी अभिष्राय 
(बागची के अनुसार) तिब्बत तथा मध्य एशिया की जातियों की उन र्रियों से है 
जो तन्नत्र साधनाथरों म॑ मद्दाम॒द्रा के रूप म॑ प्रवक्त होती थीं।?+ इन गाह्याचारों 
तथा बाद में श्मशान साथनाओं आदि के कारण जनता में इन डाइनों (डाकिनी) 
आदि की प्रसिद्धि (या कुख्याति) दूसरे ही रूप म॑ फेल गई | किन्तु हिन्द साध- 
नाश्रों मं भी योग और तन्त्र की अधिड्ठाती देवियों के रूप में इनका बहत पहले 
प्रवेश हों गया था5*"? और काफी दिनों तक चलता रहा |४१ तारानाथ की 
कथाओं म॑ विनन्न सिद्धों के साथ इनके सम्बन्धों का उल्लेख मिलता है | 


इस प्रकार विपत्षियों ओर विदेशों से इन सिद्धों के सम्बन्धों पर विचार 

कर लेने के उपरान्त एक ओर दृष्टि से इन सिद्धों की साम्प्रदायिक स्थिति पर 

विचार कर लेना बहुत आवश्यक है| क्या इन सिद्धों की एक 

क्या इनस कई अटूट परम्परा थी या इन सिद्धों में कई सम्प्रदाय थे | या 

सम्प्रदाय थे ! अधिकांश सिद्ध एक एक सम्प्रदाय का प्रवर्तक था| इसमें 

कोई संदेह नहीं कि कभी कभी किसी एक विशेष सिद्ध की 

कंतियों मं किसी एक विशेष पक्ष का इतना प्रबल समर्थन मिलता है कि ऐसा 

प्रतीत होता है जैसे उसका एक अलग सम्प्रदाय हैं जो अमुक तत्व को ही प्रधान 

मानता है| इस स्थिति में हम उसे सिद्धों से अलग करके देखने लगते हैं। यह 

स्थिति विशेषतया सरहया और कारशहपा के साथ अवश्य ग्रतिभासित होती है। 

सहरपा ने अनुष्ठानां के बहिप्कार पर जितना ज़ोर दिया उस पर हम विचार कर 

चुके हैं किन्तु फिर सरहपा तान्त्रिक थे, इस बौद्ध तान्त्रिक सम्प्रदाय के विरोधी 
नहीं थ | 


| ह 


किन्तु फिर भी इन सिद्धों मं विविधता थी इसमें कोई सन्देह नहीं और 
यह विविधता तान्त्रिक सम्प्रदावों के लिये कोई नवीन या अस्वाभाविक बात भी 
नहीं हैं। तन्‍्त्रों में कई आम्नाय हुआ करते थे और उन 
आसम्नाय आम्नायों के अन्तर से एक ही देवता की साधना में भेद पड़ 
जाया करता था। साधनमाला में भी अकसर ऐसल्े भेदों का 
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सिद्ध-सा हित्य 


उल्लेख मिलता है । देवी वच्रश्चछ्ुुला की श्राम्नाय भेद से दो दो साधनाएँ मिलती 
हैं |४३ इनमें से अधिकांश गुरुओं का अपना एक विशिष्ट आम्नाय होता था 
 इसीलिये इन गुरुओं को 'साम्नायः कहा गया हैं [४४ इसीलिये कुछ विद्वानों का 
यह भी अनुमान हैं कि तिब्बती अनुश्रुतियों में जिन गुरु शिष्य परम्पराओ्रों का 
उल्लेख हैं वे एक एक आम्नाय का बोध कराते हैं। इस दृष्टि से जो अनुमान 
लगाए गये हैँ उनमें से एक अनुमान थोड़ा विचारणीय है | 


तिब्बतों अनुश्रुतियों में सरहपा ( राहुलभद्र ) को कहीं कहीं कालिदास का 
समकालीन माना गया हैं और कालिदास को विदिशा के शंंग राजा भागभद्र का 
ह समकालीन माना गया हैं ।४७ इस आधार पर डाक्टर सरकार 
डा० सरकार सिद्धों. के तीन सम्प्रदाय मानते हैं। प्रथम सरहपा द्वारा 
का सत पध्रवतित सम्प्रदाय जो कि ईसा की प्रथम शताब्दी से ही 
आरम्न होता है क्योंकि तिब्बती प्रमाणों के आधार पर वे 
सरहपा को शृत्यवादी आचार्य नागाजन का समकालीन मानते हैं | डाक्टर सरकार 
का मत है कि तान्त्रिक साधनाओं का प्रथम प्रवत्तेन नागाजन ने किया था और 
सरहया ने उसका विरोध किया | दूसरा सम्प्रदाय काशहपा तथा जालन्धरी का था 
ओर तीसरा तिल्‍ली (तिलोपा) और नारोपा का था जब कालचक्रयान का प्रवेश 
हुआ | ऐतिहासिक दृष्टि से वे इन तीनों सम्प्रदायों को क्रमशः विक्रमादित्य वंश, 
बंगाल के चन्द्रबंश, तथा पालवंश का समकालीन मानते हैं [४६ 


ऐतिहासिक दृष्टि से भारतीय घमसाधनाओं और आचार्यों के विषय में ये 
दिव्वती अनुश्रुतियाँ कितनी भ्रामक और अविश्वसनीय हैं इस पर हम प्रथम 
अध्याय में ही विचार कर चुके हैं । सरहपा को तांतबिक साधनाओं का विरोधी तो 
हम मान ही नहीं सकते क्योंकि उसने बराबर योगिनी-साधना और तान्त्रिक 
अनुष्ठानों का प्रचार किया है| उसका भी साम्प्रदायिक मूल्यांकन हम विस्तार से 
कर चुके हैं | साधनमाला में प्राप्त उसके द्वारा प्रवर्तित लोकेश्वर साधना पर भी 
हम विचार कर चुके हैं। अ्रतः डाक्टर सरकार द्वारा प्रवर्तित इस मत को ओर 
अधिक पुष्ठ प्रमाणों के त्रिना स्वीकार कर सकना कठिन है | 


किन्तु तिब्बती अनुभ्रुतियों से एक बहुत महत्वपूर्ण तथ्य का पता लगता 
द द ३९० 


सिद्धा की साम्प्रदायिक स्थिति 


मम 


है जो इनकी साम्प्रदाविक्र स्थिति पर वयेष्ठ प्रकाश डालता है। इन सिद्धों 

विपय्र में कह्दीकहीं यह उल्लेख मिलता है कि एक ही सिद्ध 
तिव्बती विभिन्न कालों में विभिन्न रूप में प्रगट होता रहा है। उदाहरण - 
अनुश्न तियों का के लिये तारानाथ का कथन है कि विरुया पहले नालन्दा के 
सांकेतिक अर्थ आचार्य थे, उस समय उन्होंने कई चमत्कार दिखाये और 

फिर सोमनाथ चले गये | कुछु समय उपरान्त वे सम्राट राम- 
पाल के समय में सिरो नाम से प्रगट हुए और उन्होंने स्लेच्छों को हराया फिर 
गोंड़ देश में ताजिक शासकों को पराजित करने चले गये। फिर तीसरी बार 
उन्होंने चीन देश में जन्म लिया |४* कहीं-कहीं यह भी उल्लेख मिलता है कि 
एक ही काल में एक ही आचार्य दो रूप धारण कर दो विभिन्न प्रान्तों म॑ं निवास 
करते थे | जालन्बरी पा अपने एक रूप में जालन्धर में ज्वालामुखी के निकट 
थे, और दसरा रूप धारण कर हाड़ीपा के रूप में पूर्वी भारत में रहते 
[55 इन कल्पनाओं से किसी भी ऐतिहासिक तथ्य को द्व ढ़ निकालना असम्भव 
| हाँ इनसे एक सांकेतिक अर्थ यह अवश्य ग्रहण किया जा सकता है कि ये 
सेद्ध अपने-अपने आम्नाय के प्रतीक व्यक्तित्व मान लिये गये थे | विरूपा के कई 
बार कई देशों में विभिन्न नामों से प्रगट होने के अर्थ हैं क्र उनका आम्नाय 
कई व्यक्तियों ने कई बार प्रचारित किया ओर उन सब्रों को विरूपा की धर्मकाया 
का नव रूप मान लिया गया | सम्भवतः इसी प्रक्नार जालन्धरीपा का ही आम्नाव 
हाड़ीया ने पूर्वों भारत में प्रचलित किया हो और इसीलिये उन्हें जालन्धरीपा 
का अबतार मान लिया गया हो। अब भी इसी प्रकार तिब्बत में प्रत्येक दलाई 
लामा को पुराने लामा का ही अवतार मानने की परम्परा प्रचलित है। यदि हम 
तिब्बती अनुश्न॒तियों ओर इसी प्रकार अधिकांश साम्प्रदायिक अनुश्नतियों का यही 
आपम्नायपरक साम्प्रदायिक अ्रथ ले लें तो कई समस्याएँ सुलरू जाती हैं| बाद 
में मत्स्वेद्धनाथ और लईपा को एक ही व्यक्तित्व मानने का आग्रह या 
मस्थवेन्द्रनाथ के विषय म॑ प्रचलित अ्रगणित अनुश्नतियों का भी हम यही सांकेतिक 
अथ ले सकते हैं। बाद में हम इस पर विस्तार से विचार करंगे | 


ग्व 


ड़ /जि 


ह%। ४ 4 गा 


इस समय इतना बद्रेष्ट होगा कि हम यह भली भाँति समर लें कि 
बाद में जो शेव तथा बौद्ध अनुश्नतियों में एक दूसरे के आचायों की गणना होती 
३११ | 

















सिद्ध-साहित्य 


है और उनके सहयोग तथा बिरोघों की अगशणित कथाएँ मिलती हैं५० 
ह उससे कोई स्पष्ट ऐतिहासिक तथ्य हू ढ़ निकालना तो 
- वञ्यान ओर असम्भव है, किन्तु इतना अवश्य कहा जा सकता है कि बौद्ध 


के 


शेबमत तान्त्रिक परम्परा का शैवों से बहुत घनिष्ट और निकटता का 
परिचय रहा है। वास्तविकता यह रही है कि शैव साधनाओं ने _ 
धीरे-धीरे वौद्ध परम्परा में प्रवेश किया है और बौद्ध दे साधनाओ्रों को ग्रहण करते- 
करते अन्त में उन्हें पूर्णतया आत्मसात कर लिया है।.. 
वज्यानी ग्रन्थों में हमें स्थान-स्थान पर बुद्ध के द्वयाकार विवर्जित शान्त, 
निस्संग रूप की संज्ञा शिव मिलती है [५१ इतना ही नहीं, वज्रयान में तो 
अकनिष्ठ नामक खर्ग में एक विशिष्ट माहेश्वर भवन को ही स्थान मिल गया - 
था जिसमें बोधिचित्त को बास दिया जाता था ।*: कालचक्रयान में भगवान 
आदिबुद्ध को काल ( महाकाल ) की संज्ञा भदान की गई थी ।०३ विरुपाक्ष ने 
महाकाल की एक साधना भी ग्रवर्तित की थी |५४ अवलोकितेश्वर को महेश्वर _ 
संज्ञा देकर उनके साथ हलाहल की कल्पना भी संयुक्त कर दी गई थी [५५ क्‍ 
इसके कई कारण हो सकते हैं । पहला तो यह कि नेपाल, आसाम आदि 
में शैव सम्प्रदाय का बहुत गहरा प्रभाव था और वह हिमालय को तराई में होते- 
होते काश्मीर तक प्रैला था । काश्मीर से कामरूप तक हिमालय की तराई शैवों 
से प्रभावित थी और शैब तथा शाक्त सम्पदाय प्रमुखतया तान्त्रिक होने के नाते 
बौद्धों के अधिक निकट थे । ््ि रे 
&7 कारण यह हो सकता है कि शैवों तथा बौद्धो ने मिल कर वैष्ण॒वों 
के विरुद्ध एक संयुक्त शिविर सा स्थापित कर रक्खा था । वैष्णवों ने वेदिक परम्परा 
रे आभ्य अहरण किया था। उनका विद्रोह बड़ा ही अप्रत्यक्ष, मधुर और नम्नता- 
अत था। शैवों में उद्धतता और विरोध का स्वर अधिक था। सम्भव है कि 
वैष्णवों के प्रति दोनों की कट॒ता ने एक दूसरे को अधिक समीप ला दिया हो।. 
जहाँ रीवों के व शाक्तों के साम्प्रदायिक स्रनयों में वेष्णवों की बहुत तीखी आलो- 
चना मिलती है*९ वहाँ बौद्धों के कोल-सिद्धान्त, सहज सिद्धि, डाकिनी आदि 
को अप्रत्यक्ष स्वीकृति भी मिलती है [५५ 
किन्तु फिर भी इससे यह भ्रम न होना चाहिये कि बाद के बौद्ध तांत्रिकों 
ने शैव मत अहरण कर लिया था। उन्होंने केवल पद्धतियाँ अपनाई थीं। प्रभाव 
अहस किये थे किन्तु अपनी साम्पदायिक स्थिति को सुरक्षित रखने के लिये 


३१२ 





सिद्धा की साम्प्रदायिक स्थिति 


उन्हेंने उनको बीद्ध व्याख्याएँ दर ढ़ लो थीं। कान, शिव, उमर इन सत्र को 


५ ९, ७... अ.. 


बौद्ध अर्थ दे दिये थे | शैंव देवताओं के आवार पर अपने देवताओं का रूप 


परिकल्पित कर लिया था किलु उन सत्रों को वदच्लसतल्व से उदवत मान कर उनके 


किरीट पर उनके ऋल के स्वामी तथागत की मति का रहना अनिवाथ मान लिया 


ड्ल 


था | इतना ही नहीं बल्कि ऐसा लगता हें कि बाद में जब्न साम्प्रराविक विद वष 


बद्बुत बढ़ा तत्र आत्मरक्षा की दृष्टि से शैत्रों से अपने को पथक ओर विशिष्ट सिद्ध 
करने के लिये उन्हें कई चमत्कार दिखाने पड़े | तारानाथ ने इत प्रकार की कई 
बौद्ध और शेव ग्रतिद्वन्द्रिताओं का उल्लेख किया है| इस प्रकार को दो किम्बद- 
न्तियाँ विरुषा के विषय में मिलती हैं | एक बार विरुपा ने दत्तषिणारथ में ताली 
बजाकर शिव का त्रिशुल खड खंड कर दिया था और दसरी बार जब वह सो 


५ 


१ #&॥| 


राष्ट्र म॑ भगवान सोमनाथ के सम्मुख गये तो उन्होंने वह प्रतिमा तो नहीं खंडित 


कक, 


की क्योंकि सोमनाथ में भी बड़ी सिद्धियाँ थी ओर विरूपा उसे खंडित नहीं 
करना चाहते थे, किन्तु विरूपा ने ऐसा चमत्कार किया कि सोमनाथ के ऊपर 
अवलोकितेश्वर दीख पड़ने लगे |*+ 
इससे स्पष्ट है कि विरुपा शिव का आदर करते थे, ओर सम्भवत: उन 
पद्धतियों को अपना भी चुके थे | किन्तु उन्होंने उन्हें बौद्ध रूप दे दिया था 
ओर अपने महाकाल या शिव को अवलोकितेश्वर के अधीन कर दिया था। 
उनका एक चर्यापद ** भी प्राप्त होता है जिसमें शिव का तो कोई उल्लेख 
नहीं मिलता, किन्तु सोम या वारुणो का उल्लेख है जो कापालिकों की सोम 
साधना का बौद्ध संस्करण प्रतीत होता है। इसमें महामुख का सोम रूप में वर्णन 
है जो अवधूतिका रूपी शुडिनी ( मद्य-विक्रोता त्री ) ललना रसना रूपी दो 
घड़ों म॑ सिक्का कर बनाती है। किन्तु इसमें प्रयुक्त सभी उपमान बौद्ध परम्परा के 
हैं ओर प्रणाली भी स्पष्ट बौद्ध-परम्परा की है जैसा टीका से ज्ञात होता है [* ० 
इन कापालिक पद्चतियों का सब्यसे स्पष्ट उल्लेख काण्हपा के चर्यापदों में 
मिलता हैं और सम्भतः इसी कारण से वार्दपा को लेकर कुछ भ्रम उत्तन्न हो 
गया हैं। एं० हज़ारीप्रसाद हविवेदी ने कारहपा ओर उनके गुरू जालन्धरी 
पा का गणना नाथां मे की हैं ओर उन्हें शैब कापालिकों के अन्तर्गत माना है 
क्योंकि बौद्ध कापालिक मत का कोई उल्लेख योग्य वर्णन नहीं मिलता | * इसके 
पहले कि हम इस मत का परीक्षण करें, कारहपा के उन पदों को देखना आव- 
श्यक हैं जिनम॑ उन्होंने अपने को कापालिक कहा है। चयाचयविनिश्चय में 


३१३ 


तक 

















सिद्ध-साद्ित्य 


काण्हपा के कुल १२ पद संग्रहीत हैँ | ३ पंदों मं उनकी कापालिंक साधनाओं का 
उल्लेख हैं | हमें उन उल्लेखों के सन्दर्भों का विश्लेषण कर यह देखना चाहिये 


३ 


है | 
* के वे बौद्ध सम्प्रदायों के अधिक निकट हैं या शैव सम्प्रदायों के । 


एक पद में कारहपा अपने को कापालिक बता कर अपनी सह-साधिका 
को डोम्बी बताते हैं जिसका वास नगर के बाहर है और ब्राह्मण युवक उसकी 
कोपड़ी को छृछ्ू कर ही चला आता है। उससे प्रेम नहीं कर सकता क्योंकि 
. वह अस्पश्य जाति की है। कारह निधुण नग्न कापालिक योगी 
चयापदों में. हैं, वे उस डोम्बी से समागम करेंगे | यह डोम्बी एक ऐसे 
कापालिक. कमल पर नाच रही है जिसकी ६४  पाँखुरियां है। फिर 
साधना काण्ह उससे सहज भाव से पूछते हैं कि नगर के बाहर से 
द वह आती है | किन्तु कौन सी वह नौका है जिस पर चढ़ कर 
वह आती जाती है। वे उस डोम्बी से आग्रह करते हैं कि वह अपनी तन्‍त्री 
आर टोकरी बेच दें । वे भी अपने पिटारे से मुक्त हो कर उसके साथ चलेंगे। 
वह डोम्बी है तो काएहपा भी कापालिक हो गये हैं । उन्होंने अस्थि की माला धारण 
कर ली हैं [६ * द 
अगले ही पद में उन्होंने कापालिक की पूरी वेशभूषा का चित्रण इस 
भ्रकार किया हैं : नाड़ी शक्ति को दृढ़ करके धारण कर लिया गया है। अनहद 
डमरू वीर नाद गुंजरित कर रहा हैं | कारह ने कापालिक योगी का आचार 
अहण किया है और वह देहरूपी नगरी में विचरण कर रहा हैं। आली तथा 
काली, दोनों ( स्वर तथा व्यंजन की प्रतीक ललना रसना ) उसकी कमर में 
घंटा ओर पाँव में नूपुर स्वरूप हैं| अंग में रमी हुई भस्म है। मोक्ष रूपी 
मक्ताहार गले में पड़ा है। सास आदि सम्बन्धियों की हत्या कर अब वे कापालिक 
हो गये हैं |६३ द 


टीकाकार ने इन सभी का बौद्ध सांकेतिक अथ दिया है। डोम्बी की 
विवेचना पहले ही हम कर चुके हैं | डोम्बी को तन्‍्त्री तथा टोकरी, अविद्यारूप 
ओर विषयाभास के प्रतीक हैं। संस्कृत थोधिचित्त ही नौका है। कापालिक 
के अर्थ चर्बाधर हैं और उसकी व्युत्त्ति है जो “क? अर्थात महासुख 
के पालने, में समथ हों । कमल निर्माण-चक्र है जिसमें ६४ पांखु- 
३६४ 








सिद्धां की साम्त्रदायिक स्थिति 


आखिक ६ आई ४! 


रियाँ बताई गई हैं| अनहद डमरू वास्तव में शुल्वतारूपी सिंह का नाद दहै। शेष 
आमरणों का सांकेतिक अथ चया के मल से ही स्पष्ट है | 

इससे स्पष्ट हैं कि कारहपा ने कापालिक पद्धते अपनाई है और उनकी 
बौद्ध व्याख्या देकर अपनो साम्परदाविक स्थिति पर आँच नहीं आने दी है | 
इसके साथ ही साथ एक और महत्वपर्ण पंक्ति इसी पद मे है जिससे उनका 


अन्य सम्प्रदाव से अन्तर स्पष्ट हो जाता है। जब वे यह कहते है कि छोइ छोइ 
जाइ सो ब्राह्मण नाडिआआँ” तो उनका सष्ट आरोप अन्य सम्प्रदाय के ब्राह्मण 
कापालिकों पर है जो कापालिक होते हुए भी इस अवधूती मांग का भेद नह 


, हक 


जान पाते, उसे बाहर से ही छू छू कर रह जाते हैं | टीकाकार भी इसी मत का 
प्रतिपादन करता है | इससे यह ज्ञात होता हैं कि काण्हपा ने कापालिक पद्धति 
अपनाते हुए भी बौद्ध श्रे झता पर कहीं से भी आँच नहीं आने दी है | तारानाथ 
भी इसी का समथन करता प्रतीत होता है | तारानाथ का कहना है कि काश्हपा 
(क्ष्णाचा4) बहुत महान योगी थे और उनके विषय म॑ यह भविष्यवाणी हुईं 
थी कि वे उनके नाम में कृष्ण! अवश्य होगा | वे खटवांग के उपरांत कालचक्र 
का अनुसरण करेंगे | अस्थियों के आभूषण धारण करेंगे और महापात्र के रूप 
में एक डमरू धारण करेंगे। वाह्य रूप में उनका मेल मिलाप बौद्धेतर लोगों से 
रहेगा किन्तु अन्दर ही अन्दर वे बौद्ध धर्म के उत्थान के लिये बहुत काम 
करेंगे |६४ तारानाथ की यह साक्षी बहुत महत्वपूर्ण हैं। इससे स्पष्ट प्रतीत होता 
हैँ कि कारहपा के वाह्य कापालिक रूप का भी आन्तरिक अभिप्राय बौद्ध ई 
था। कहा जो सकता है कि यह उसका साम्प्रदायिक पक्षपात हो जिसके कारण 
उसने काणहपा को भौद्ध माना | इसलिये हमें चाहिये कि यह देखे” कि कया पहले 
से बौद्ध परम्परा में कापालिक ओर शवसाघनाओों का कोई उल्लेख है या नहीं | 


के 


इस दृष्टि से देखने पर हम यह पाते हैं कि वज़्यान के पहले योगाचार 

में ही इन पद्धतियों को अपनाया जा चुका था। योगाचार में ध्यान साधना में 
दश अशुभ वस्तुओं पर ध्यान की एकाग्रता केन्द्रित करने का 

योगाचार में आदेश मिलता हैं। वे दश अशुभ वस्तुएँ इस प्रकार हैं। १ 
शव-साधना सूजा हुआ शव, २. नीला पड़ा हुआ शव, ३. कीड़े लगा 
हुआ शव, ४. केंटा फटा हुआ शव, *, पाक्तया द्वारा खाया 

हुआ शव, ६, अंगहीन शव, ७, अंगभड़ शव, ८. रक्तरज्ञित शव, ६, सड़ता 


दे १< 








सिद्ध-साहित्य 


डा डाप, ६०. कह्लाल। इन सब वस्तुओं का ध्यान कर उन्हें नाभि में स्थित 
करना चाहिये ।*५ उसके उपरांत शरीर के प्रत्येक अज्ञ तथा अवयव का ध्यान 
करना चाहिये । केश, चमे, नख, दन्त, मांस-पेशी, मजा, हड्डी, गुर्दा, हृदय, 
जिगर, तिलली, फेफड़े, मेदा, रक्त, पित्त, श्लेष्मा, स्वेद्‌, चर्ची, लार, मूत्र, विज्ञा, 
आदि | ६ 


उपयेक्त उल्लेख से स्पष्ट है कि बौद्ध परम्परा में शब-साधना और कापा- 
लिक पद्धति योगाचार में ही अपना स्थान बना चुकी थी और वच्रयानी सिद्धों 
को इन पद्धतियों को ग्रहण करने में बौद्ध परम्परा का ही आश्रय मिला था | 
उञ्य-समाज तन्‍्त्र सें कपाल का कई बार उल्लेख आया है |६०७ ओर एक स्थान 
पर तो खधातु के मध्य में अस्थि-मांस-मजा आदि का ध्यान करने का 
आदेश है जो स्पष्टटया योगाचार की परम्परा का निर्वाह सूचित करता है । बाद में 
प्रशोपाय गुह्य-साधना के अनुसार तन्त्र में कपाल को पद्ममाजन अथवा मुद्रा या 
नारी बताया गया है। यह अर्थ सन्धाभाषा में अहण किया जाता है |६५ इससे 
सष्ट है कि बौद्ध परम्परा में कापालिक पद्धति का अस्तित्व था | 


किन्तु कापालिक का यह वेश बौद्धयोगी धारण क्‍यों करे । यह तो 
सम्भ्दाय को मयांदा का उलइ्न होगा । हम पहले भी देख चुके हैं कि बौद्ध 
साधक को बीद्ध देवताओं काही रूप बारण करने का आदेश था, अतः इस 
कापालिक वेश को मान्यता देने के लिये हेसक की कल्पना की गई जो बौद्ध देवता 
थे | उनका रूप बहुत कुछ कपालयोगी शिव का रूप था। किन्तु थे वे कट्टर बौद्ध 
देवता क्योंकि उनका विधान प्रशोपायात्मक था | चन्द्रसूथ तथा आलिकालि के 
समायोग से उनका वेशविन्यास संजित होता था। नरचम घारण करते थे | 
शवासीन होते थे । अस्थियों का आभरण धारण करते थे और गले में पंचकपाल 
धारण करते थे।$९ उनके हाथ से डमरू७० रहता था और वे वीर मूर्ति 
थे | इसी प्रकार इनका इस रूप बुद्धकपाल था जो महावीर संहारकारी 
ऊदा जाता था ।* * देह्क अक्षोभ्य तथागत के कुल के थे। उनके एक हाथ में 
वज्र दूसरे में कपाल रहता था । इन्हीं का कुछ परिवर्तित रूप जैलोक्य-विजय 


. हैरुकू हिन्दू परम्परा में शिव के एक गण मात्र माने गये हैं किन्तु जैसे 
३१६ 





स्रिद्धां को साम्प्रदायिक स्थिति 


] कर, बह 


प्रातेदंदिता म॑ उनके एक गणु का उद्धार कर सिद्धां 
महत्व दे दिया क्‍योंकि ब्ेलोक्य-विजय की मुद्रा का बणन 


्श्‌ 
पद से महेश्वर के मस्तक ओर दक्तिण पद से गौरी के युगल स्तनों को कुचलते 


*मकिंध, 


हुए प्रदर्शित दिया गया है । 


इन्द्र से वजत्न लेकर वज़यानियों ने उसे अतुल महत्व दे 
ने 
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बौद्ध 


इस प्रकार हम देखते हैं कि बोद्ध कापालिक पद्धति एक स्वतन्त्र पद्धति 
के रूप में विद्यमान थी ओर उसऊझी जड़े योगाचार सम्प्रदाय में थीं। कालान्तर 
में उस पर शेव प्रभाव भी पड़ा, किन्तु उसने अपने को पृथक रखने की चेष्ठ 
की । कण्द्पा निस्सन्देह इसी बोद्ध कापालिक पद्धति के उन्नायक थे। इसका 
एक प्रमाण और मिलता है। काण्हपा का एक नाम कृष्णवज् भी मिलता हैं। 
कृष्णवत्र का उल्लेख हमें हेस्क की साधना में मिलता है ।*" कृष्णवन्र 
रण करने से कारहपा को कृष्णवज् भी कहा जाता रहा द्वोगा । उनकी चर्या 
में उल्लिखित अन्य आमरण डमरू, घन्टा, आलिकालि, चन्द्रसूय, कुन्डल आदि 
सभी का हेरुक साधना में स्पष्ट उल्लेख है। 


इस प्रकार कारहपा की भी साम्प्रदायिक स्थिति में कोई सन्देह नहीं 
रहता । बौद्ध कापालिक परम्परा का परिचय न होने से ही उनके बौद्ध अथवा 
शेव होने मे सन्देह हो सकता है। योगाचार तथा बौद्ध तन्त्र की परम्परा तथा 
तारानाथ की साद्धी उन्हें बौद्ध ही सिद्ध करते हैं| इस प्रकार सरहपा से लेकर 
काण्हपा आदि प्रमुख सिद्धों की रचनाओं पर साम्प्रदायिक दृष्टि से विचार करने 
के उपरान्त हम इस परिणाम पर पहेँचते हैं कि विभिन्न आम्नाञ्रों और पद्धतियों 
को अपनाने पर भी अन्ततोगत्वा वे बौद्ध परम्परा का आश्रय नहीं छोड़ते ओर 
यथासम्भव सभा पद्धतियां को बौद्ध बाना पहना देते है | 


किन्तु इनके साम्प्रदायिक विकास पर दृष्टि डालते समय एक विशेष प्रद्वृत्ति 
का आभास मिलता है। प्रारम्भ में सरहपा आदि में जहाँ वाह्य प्रवृत्ति की निन्‍्दा 
को गई हैं, वहाँ कारहपा आदि म॑ बाह्य अनुष्ठानों पर अधिक 
बल दिया गया है। उन्होंने वाह्य अनुष्ठान, विन्यास, चिन्ह 
आदि अपनाए हैं। सरहपा के चर्यापदों में नैरात्म-दर्शन 


बे 


पर अधिक बल है, कारहया में अनुष्ठान और गुह्यचर्या पर | बद्चयत्नि केवल इतने 
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सिद्ध-सा हित्य 
मात्र से यह कहना कि सरहपा की चर्या में अनुष्ठानों का सर्वथा बहिष्कार है, 
उतना ही भ्रामक है जितना यह कहना कि कारहपा आदि में प्रशोपाय ज्ञान की 


घ 


* चर्चा ही नहों थी | किन्तु यह अवश्य है कि बाद में बौद्ध तान्त्रिक साधक इन 


अनुष्ठानों के पीछे की दार्शनिक पृष्ठभूमि भूल रहे थे । बाद में मुनिदत्त, अदय 
तेज तथा कारहपा की शिष्य मेखला ने दोहों और पदों की जो टीकाएँ लिखीं 
ओर उनमें दर्शन-पत्त पर जो इतना बल दिया वह निसन्देह इस बात का 
परिचायक है कि सम्प्रदाय के आम लोग केवल अनुष्ठान चमत्कार ओर मैथुन 
में ही प्रइत्त हो गये थे | ्ः 

... इस प्रकार की परिणति लगभग सभी तान्त्रिक सम्प्रदायों में दृष्टिगोचर 
होती है। इस दृष्टि से द्विवेदी जी ने भारतीय धर्म साधनाओं के इस तान्त्रिक 
बुग को मोटे तौर पर दो कालों में विभाजित किया है। पहला काल ८वों से १०वीं 
शती का है जब इन सपम्प्दायों में उत्साह है उदारता है, लोकघम के प्रति. 
जागरूकता है और दूसरा १० से १ २ वीं शती जत्र एक शिथिलता आ जाती 
है। परम्परा-बद्धता, अनुड्धान-बहुलता और चिन्ता-पराधीनता आ जाती है | यह 
टीकाओं का काल है [२३ विद्ध सम्प्रदाय में भी इस विश्लेषण की छाया मिल्नती 
है बाद के तान्त्रिक साहित्य में वह उत्साह और बल नहीं र ₹ गया है जो सरह 
के दोहों में मिलता है | 


इस दृष्टि से अद्वयवज्र को स्थिति बहुत महत्वपूर्ण है। इसलिये नहीं कि 

वे सरहपा के दोहों के टीकाकार हैं वरन्‌ इसलिये कि उनमें हमें इन घोर तान्त्रिक 
अनुष्ठानों और बिना उनका आध्यात्मिक अर्थ समझे उन्हें 

अट्दयवजञ्ञ की केबल उच्टइल अनाचार रूप में अहण करने के विरुद्ध प्रति- 
महत्वपूण क्रिया मिलती है जो उन्हें माध्यमिक दर्शन और सुधारवादी 
स्थिति मर्यादा की ओर प्रेरित करती | वे खतः योगी थे, उनका 
ई-र नाम अवधूतीया था। किन्तु वे दर्शन के पक्ष का भी 
तिरस्कार नहीं करते थे इसीलिये उन्होंने स्थान स्थान पर माध्यमिक मत का प्रति- 
पादन किया है।वे उच्छुछलता पर एक रोक लगाकर पारमिताओं के पालन 
दाता आत्मपरिष्कार पर बल देते थे । इसीलिये उन्होंने उन्मत्त ब्रतियों को भी, 


आदि-कम के पालन का उपदेश दिया था। जो पारमिताओं का पालन नहीं करते 


थे और जीवन की अनित्यता की ओर संकेत कर केवल रस आर महामुद्रा का 
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उपभोग करते हैं, वे चाव्वाक के अनुयावों हैं सच्चे तान्त्रिक नहीं |? इस 
प्रकार उन्होंने बौद्ध सम्प्रदाय से अनुशासनहीनता ओर भोतिक क्ुप्रवृत्तियों का 


4 | 


लि, 


हे 


हार कर उसे पुनर्गठित करने का प्रयास कित्रा आर इसके लिये बहुत से ग्रंथ 


लिखे ।*< यदि अद्दयवरज्ज मेत्रीग॒म ही है तो तारानाथ को साक्षो से भो यह 
ज्ञात होता है कि तान्त्रिक गद्यानुड्ठानों के कृत्सित अंश का विरोध करते थे | 


सम्भवतः बैद्ध धर्म अहण करने के एव्र वे वेब्णव थे ओर इसी से अनुशासन, 
ओर विनय की प्रवृत्तियाँ उनमें शेप्र रह गई थीं ओर वे अधिक सुसंस्क्ृत थे आर 


परम्परा का उच्छेद कर उच्छुड्ुलता को प्रश्नय देने के विरोधी थे। उनके सम- 
कालीन रस्नाकर शान्ति, दीपंकर आदि आचार्य भो बौद्ध तान्त्रिकों की इस बढ़ती 
हुई अनेतिकता के घोर विरोधी थे ओर पारमिताओं की नेतिक अनुशासनवद्धता 
को ओर लौट रहे थे | किस्तु सम्प्रदाय के सामान्य साधक निरन्तर नैतिक पतनों 
की ओर बढ़ रहे थे । राग की राग से विशुद्धि या शमन न होकर विक्ृति ही हो 
रद्द थी | 

जब तक सिद्धों का अन्य साहित्य प्रकाश में नहीं आता तब तक उनके 
सम्पदाय के परिणित काल का स्पष्ट चित्र हम नहीं अंकित कर सकते किन्तु कुछ 
वाह्य प्रमाण ऐसे अवश्य मिलते हैं कि उनकी प्रद्त्तिमययी साधना उनके सामान्य 
अनुयावियों को राग, लिप्सा और द्वेप की ओर ले गई थी। नैतिक बन्धन इतने 
दीले हो गये थे कि अनाचार की सीमा तक पहुँच चुके थे। इस अनाचार की 
चरम सीमा ओदन्तपुरी विहार में पहुँच चुकी थी | 

तारानाथ का कहना कि उन्होंने तान्त्रिक पद्धतियों को लज्जाजनक सीमा 
तक विकृत कर दिया था। वे पतित हो गये थे। उद्श्लान्त हो गये थे । कई 
स्थानों पर सिन्धु और सिंहल के भिक्षुओं ने देसक को मूर्ति चुराकर उसकी चाँदी 
बाजार में बेच दी थी और इसके दंडस्वरूप तत्कालीन शासक ने उन्हें प्राणुदंड 
दिया था ।** तारानाथ ने एक दूसरे स्थल पर यह भी संकेत किया है कि बहुत 


से ऐसे भिक्षु थे जो तंत्रों म॑ं भी निषिद्ध-गद्ित क्रियाश्रों में भाग लेने के 


कारण वज्यानी परम्परा से मी वहिष्कृत कर दिये गये थे और यवनों में जाकर 
मिल गये थे । ऐसे एक भिशक्षु का उल्लेख मिलता है जिसका नाम शुलिक था 
ओर यवनों से मिलने के बाद उसने अपना नाम भाठर रख लिया था | उसका 
शिष्य पैल्नम्म ( सम्भवतः यह पैगम्त्रर का तिब्बती अपभ्रंश रूप है ) हुआ जो 
मक्के गया ओर ग्लेच्छों को उभार कर बौद्धों का कत्लेआम कराने लगा |** 
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करना पड़ा | 





सिद्ध-साहित्य 


वोद्धों के दूसरे परम शत्रु उस समय वैष्णव थे | वैष्णवों ने बौद्धों पर 
अत्याचार तो नहीं किया किन्तु वैष्णव दर्शन के आगे बौद्ध भिक्तू, कांपा करते 
थे। वैसे तारानाथ ने यह भी लिखा है कि तीर्थिकों मे उत्तर पश्चिम दिशा से 
भारत में प्रवेश किया और जालन्धर से मगध तक के बौद्ध मन्दिरों को 
जलाया |: * किन्तु यह साम्प्रदायिक प्रतिद्वंद्विता के कारण गढ़ी हुईं कथा मालूम 
पड़ती है| उसका केवल यही अंश सत्य है कि वेष्णव जीवन-दर्शन वज्रयानी 
जीवन-दर्शन से कहीं अधिक सुलमा डुआ था | उसी समय बंगाल के पाल तथा 
चन्द्र वेश को अपदस्थ कर जो वंश स्थापित हुए, उनमें एक वंश परम वैष्णव था 
और दूसरा शैव | द 


वैष्णव तथा शैव इन दोनों सम्प्रदायों की ओर से बौद्ध तान्त्रिकों का घोर 
विरोध हुआ और सहज-पद्धति के उलह्न-अनुष्ठानों का दोनों ने बहिष्कार किया | 


'सिद्धों की साधना में से केवल योग पद्धति और हठयोग द्वार सहज समाधि का 
अंश नाथ योगियों ने अपनाया जो शैव थे और इन शैवों ने मैथुन और नारी 
“संग का पूर्ण बहिष्कार किया। सहज-साधना में से अनुष्ठानों के अंश और 
'कुत्सित गुह्य आचारों का बहिष्कार कर केवल सहज भाव के प्रेम को वैष्णवों ने 


अपनाया | 


रिद्धों के वज्यान के उन्मूलन में यवनों और वैष्णवों से भी अधिक 


उन शैव हठयोगियों का हाथ रहा है जो आदि-नाथ शिव के अनुयायी थे । गोरख- 


नाथ नामक एक महान धर्माचार्य ने इन कुत्सित अनुष्ठानों के विरुद्ध विद्रोह 


किया । गोरखनाथ में अ्रदम्य साहस, निर्भकता, संगठन शक्ति और वैराग्य था | 


उन्होंने समस्त देश का पर्यटन किया । सभी प्रान्तों में अपने केन्द्र स्थापित किये | 
योगियों का संगठन सैनिक आधार पर किया ओर तान्त्रिक साधनाओं का पूर्ण 
तया मूलोच्छेदन कर दिया । इसके लिये उन्हें स्वतः अपने गुरु का भी विरोध 


उनके गुरु मस्सेन्द्र बौद्ध तथा शैव दोनों सम्प्रदायों द्वारा आहत थे 
और दोनों पद्धतियों के आचार्य बताये गये हैं| इसीलिये उनके नाथ-पन्थ में 
“अयानी छिद्धों की कितनी ही प्रक्रियाएँ: और शब्दावली अन्तमृक्त हो गई थीं 


. जो बाद तक चलती रहीं, यद्यपि गोरख ने उनमें से तान्त्रिक अनुष्ठानों के अंश 


३२० 





पघिद्धां की साम्प्रदायिक स्थिति 






ओर बौद्ध साम्पदायिक अंश को वा तो निकाल दिया या उनको दूसरी व्याख्याएँ: 


प्रचारित कर दीं। इन्हीं परवर्ती सम्पदायों की विक्रास-प 


१७. 


के साथ साथ 





कक, 


| 
विकसित होते हुए बहुत से वज्रयानी शब्द और प्रवृत्तियाँ नई लोकभापा हिन्दी | 
के योगेश्वरी तथा सन्त-साहित्य तक चली आई । 


औै२१ 




















डे नफरत 425३ नरक दे 


रव 
परवर्ती सम्प्रदायों क। 
विकास 


गोरखनाथ]| तथा उनके सम्प्रदाय के विषय में विभिन्न विद्वानों ने जो मत 

प्रस्य्त किए हैं वेभी प्रामाणिक सामाग्री के अमाव में अधिकतर अनुमानात्मक 

हैं। जहाँ तक बौद्ध सिद्ध-परम्परा और गोरखनाथ का सम्बन्ध 
नाथ-सम्प्रदाय है, कुछ मतों तथा किंबदन्तियों का उल्लेख कर देना 

आवश्यक है, यद्यपि उन्हें किसी प्रमाण के अभाव में विश्वस- 
नीय नहीं कहा जा सकता बौद्ध किंवदन्तियों में गोरखनाथ वज़्यानी साधक 
माने गये हैं जो बाद में शैव हो गये | तारानाथ उनका वज्रयानी नाम अनंगवज़ 
बताता है और म० हरप्रसाद शास्त्री ने रमणवज्र नाम का उल्लेख किया है। 
उनका यह भी कहना है कि नेपाल के बौद्ध लोग गोरखनाथ पर बहुत क्रुद्ध हैं 
और उन्हें पहले बौद्ध धम का अनुयायी और बाद में उसका शत्रु मानते हैं ।९ 
सिल्वियाँ लेवी ने नेपाल के बौद्धों में प्रचलित एक दन्तकथा का उल्लेख किया है 


जिसके अनुसार गोरख के समस्त अनुयायी पहले बौद्ध थे बाद में यवनों के भय 


से बौद्ध धर्म छोड़कर ईश्वरवादी (शैव) हो गये । एक विद्वान ने तो असंग अथवा 


_ नागाजुन और गोरखनाथ को एक ही मानने का सुझाव रक्‍्खा है | 


ये अधिकांश किस्वदन्तियाँ अप्रामाशिक हैं और इनके आधार पर किसी 

भी निष्कर्ष पर पहुँचना अवैज्ञानिक होगा किन्तु ये किम्बदन्तियाँ इस बात की 
ओर अवश्य संकेत करती हैं कि बौद्ध साधनाएं: नाथ-परम्परा से बहुत घनिष्ठ 
रूप से सम्बद्ध थीं। स्वतः बौद्ध तांत्रिक सम्पदाय के संस्कृत तथा अपभ्रंश साहित्य 
श्रर 








परवर्ती सम्प्रदार्यों का विकास 


थीं जिनकी ओर हम पीछे 
का था जनका आर हम पछे 


में शैव साधनाएं और शैत्र प्रवृत्तियाँ प्रविष्ट 
में कई स्थलों पर सिद्धों के लिये, या 


संकेत कर चुके हैं | दोहा तथा चर्याद्रों 
ने उसे नाथस्वरूप कहा है जिसका वित्त विस्फुरित हो जाब “जत वि चित्तहि 
विफूफुरइ तत्त वि णाह सरूझ |? कारदया भो उते नाथ कहते हैं, जो मन को 
निश्चल कर ले जो णत्यु णिच्चल किश्रउ मण सो धम्मक्खर पास |? ऐसे है 
साधक को कारदपा वश्रधरनाथ भी कहते हैं” और वह ग्रहिरी (प्रज्ञा महामुद्रा) 
का स्वामी होता हैं। ग्रज्ञोपाब-विनिश्चय-सिद्धि, साधनमाला तथा कुछ अन्य 
अमृद्रित कृतियों आदि में नाथों का जो उल्लेख मिला है उसके आधार पर डा० 


वड़थ्वाल का यह अनुमान हैं कि बौद्चयरमरा में ही वन्जनाथी सम्प्रदाय का 
उदभव हो चुका था और वज्जनाथी साधक केवल नाममात्र के लिये ही बौद्ध थे 
पर ( नाथ शब्द गुरु के लिये ( लामा का संस्कृत पर्याय ) प्रयुक्त होता था 
क्योंकि गुरू वन्रकायाघारी अजर और अ्रमर माना जाता।था | ५ डा० बड़थ्वाल 
का मत है कि अधिकांश बौद्ध सिद्ध विचारधारा के अनुसार ना|थयन्थी हूँ किन्तु 
सांप्रदायिक परम्परा के अनुसार बौद्ध | 

इस प्रकार हम देखते हैं कि विद्वानों के मत दो सीमाओं पर हैं । कुछ 
लोग गोरखनाथ और उनके सम्प्रदाय को वज्रयान की शैव शाखा मानते हैं और 
कुछ लोग स्वतः बौद्ध सिद्धों को प्रच्छुन्ञ नाथपंथी | इन दोनों ही मतों में अनु- 
मान को प्रबलता अधिक है वैज्ञानिक तकों का आश्रय कम और इसलिये दोनों 
में से किसी भी मत को पूर्णतया ग्रहण नहीं किया जा सकता | अधिक से अधिक 
हम यह जान सकते हैं कि एक ही सूभाग में बहुत दिनों तक शैव तथा बौद्ध तन्‍्त्र 
ओर योग साधनाएं समानान्तर रूप से चलती रहीं और कामरूप आदि कई केंद्र 
ऐसे भी थे जहाँ दोनों के ही तन्त्रपीठ होने के कारण दोनों पद्धतियों में पर्याप्त 
आदान प्रदान हो रहा था जिसकी ओर हम पीछे कई बार संकेत कर चुके हैं 

इस सम्बन्ध में यह भी ध्यान में रखना आवश्यक है कि गोरखनाथ नाथ- 
सम्प्रदाय के प्रवर्तक नहीं थे। वे उसके अत्यन्त सबल प्रचारक आचार्य तथा 
संगठनकर्ता थे | यह नाथ परम्परा और कनफटी साधनाओं की परम्परा अत्यन्त 
प्राचीन है और किसी न किसी रूप में पाशुपत लाकुलीश मत से इसका घनिष्ट 
सम्बन्ध रहा है। पंडित हजारीप्रसाद द्विवेदी का यह कहना है कि गोरखनाथ ने 
योगमार्य को एक व्यवस्थित रूप दिया । उन्होंने शैव प्रत्वभिज्ञा दर्शन के सिद्धान्तों 
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हे चक्र सिद्ध-सा हित्य 


के आधार पर बहुविस्तृत कायायोग के साधनों को व्यवस्थित किया, आत्मानुभूति 


और शैंव परम्परा के सामंजस्य से चक्रों की संख्या नियत की | उन दिनों अच्यंत 


का 


अचलित वज्ञयानी साधना के पारिभाषिक शब्दों के साम्दत्तिक अर्थ को बलपूबंक _ 
पारमार्थिक रूप दिया और अब्राह्मण उद्गम से उद्भूत सम्पूर्ण ब्राह्मण विसेधी 
साधनामार्ग को इस प्रकार संस्कृत किया कि उसका रूढ़ि विरोधी रूप ज्यों का 
त्यों बना रहा किन्तु उसकी अशिक्षाजन्य प्रमादपूणु रुढ़ियाँ परिष्कृत हो गई ४ 
गोरखनाथ को शैव योग परम्परा किस रूप में मिली थी ओर उसमें 
उन्होंने क्या सुधार किया था इसका कोई भी प्रामाशिक विवरण वहीं दिया जा. 
सकता किन्तु उन्होंने बौद्ध तान्त्रिक प्रभावों का कड़ा विरोध किया था ऐसा आमास 
अवश्य मिलता है। डा० द्विवेदी भी उन पर आह्मयण अभाव विशेष मानते 
हैं ।* गोरखनाथ तथा उनके गुरु मस्पेन्रनाथ के विषय में जो भी किम्बदन्याँ 


प्रचलित हैं उनसे यह आभास अवश्य मिलता है कि तान्निक वामाचारी 
साधनाओं को लेकर गुरु शिष्य में कुछ मतमेद अवश्य था। मल्लेन्द्र के नाम... 
से शैव-कौल-तन्त्र की जिन पुस्तकों का सम्पादन डा० बागची ने किया है वे 

'काफ़ी प्राचीन हैं (११वीं शती) ओर उन्हें मत्स्येन्द्र की पद्धति के अन्‍्तर्गतन _ 

मानने का कोई कारण नहीं दीख पड़ता है। कौलज्ञान निर्णय, अकुलवीर, .. 
ऊजानन्द तन्त्र तथा ज्ञानकारिका आदि कतियों में सहज-शूल्य, बज्र आदि बहुत 
ज्यानी शब्दों का श्रयोग मिलता है जिनका आगे यथास्थान उल्लेख किया 
_जायया | इन कृतियों का प्रमुख स्वर शैव है और अकुलवीर तन्त्र में तो स्पष्टतः 
बौद्ध सम्प्रदाय का विरोध मिलता है ।* किन्तु उसकी साधनापद्धति तान्न्रिक है 
और ज्ञात यह होता है कि इन्हीं तांत्रिक अंशों का बहिष्कार कर गोरखनाय ने 
अपने सम्प्रदाय का गठन किया होगा | इस आधार पर डा० द्विवेदी का यह मत 
'समीचान प्रतीत होता है कि गोरखनाथ की साधना का मूलस्वर शील, संयम 
और शुद्धतावादी है और उन्होंने तान््रिक उच्छु खलताओ्ों का विरोध कर 
“निर्मम हथौड़े से साधु और ग्रहस्थ दोनों की कुरीतियों को पूर्ण कर दिया |?" 
विरोध केवल बौद्ध तन्‍्त्रों से ही नहीं शाक्तों और जैवों से भी था। ोगि- 
_सम्प्रदायाविष्कृतिः की वाममार्ग तथा गोरक्षुनाथ की कथा भी इस परम्परा की ओर 
अप्रत्यक्ष संकेत करती है |१% बी शा 0 


... ग्रोरखनाथ ने अपने सम्पदाय का संगठन करते समय बहुत से पूर्ववरत्ती 
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सम्प्रदायों को अपने योग मार्ग में स्वीकृत कर लिया था। डा० द्विवेदी का 


न 3 पर अनुमान यह है कि उनके पहले दो प्रकार के दल विद्यमान 
थ सम्प्रदार 


रहे होंगे | क--ऐसे जो योगमार्गो थे किन्तु शैव या शाक्त नहं 
में अन्तर्मक्त हह्ृ। का पक कि | ना रा ह किन 5 व्‌ शाक्त न री 
धर्म साधेनाएं.. *) ख--वें जो रीबागमवादी + किन्तु योगमार्गी नहीं थे। 
दोनों ही अकार के कई सम्प्रदाय जो पूर्ववत्तों थे गोरख- 


मा, 


नाथ के संगठन में सम्मिलित हो गये और उनके प्रवर्तकों को गोरखनाथ का 
शिष्य समझता जाने लगा ।* इनमें से वाममार्गीं, शाक्त, बौद्ध, अधोर आदि 
सम्प्रदाय भी रहे होंगे। यहाँ तक कि उनमें कुछ जैन तान्त्रिक सम्पदाव भी 
अन्तभुक्त हुए हैं। डा० बर्आ ने आजीवकों के कुछ सम्पदायों की तुलना 
नाथपन्थियों से की हैं और जैन परम्परा से नाथपन्थ का सम्बन्ध जोड़ा है |*३ 
गोरखनाथ तथा काझ्दपा को जो शैब कथाएँ: मिलती हैं उनसे यह भी ज्ञात 
होता है कि किसी समय कारुदपा को पद्धति के बहुत से अनुयायी बौद्ध धरम छोड़ 
कर शव नाथपन्थ में दीक्षित हो गये थे | इसी प्रकार अवधूत सम्प्रदाय ने भी 
किसी समय गोरखनाथ का नेतृत्व स्वीकार कर लिया। दत्तात्रेय को अवधूत 
सम्प्रदाय का मूल प्रवर्तक माना जाता है, कुछ लोग उसका सम्बन्ध बौद्धों की 
धूतांग साधना से भी बताते हैं, किन्तु वह योगमार्ग था इसमें सन्देह नहीं | 

इस समय गोरखनाथ के नाम पर जो भी अन्य प्रचलित हैं या उनके 
सम्प्रदाव में जो भी प्राचीन ग्रन्य सर्वमान्य हैं उनमें योगमार्ग के साथ साथ कृहीं 
कहीं तान्त्रिक प्रद्ृत्तियाँ भी मिल जाती हैं। गोरक्ष-सिद्धान्त-संग्रह में घोडश- 


वित्यातन्त्र का उद्धस्ण देकर नाथों को तन्त्रों का सी प्रवर्तक मान लिया गया 
६। " ज्ञात यह होता है कि बाद में जो सम्प्रदाव नाथ पन्‍्थ में सम्मिलित हुए... 
उनमें से कई तान्त्रिक प्रद्ृत्तियाँ और साधनाएं अपने साथ लेते आये। हठ- 


बोगप्रदीविका में महामुद्रा का जैसा उल्लेख है और वन्ोली, सहजोली आदि 


साधनाओ्रों का जो वर्णन है वह स्पष्टतः वद्रयानी परम्परा से प्रभावित मालूम _ 


पड़ता है। 

यह वज्रयानी तान्त्रिक प्रभाव सूकियों तक भी पहुँच रहा था। ज्ञात 
यह होता है कि सुसलमानी आक्रमण के समय बहुत से ऐसे सम्प्रदाय सामूहिक 
रूप से मुसलमान हो गये जो मूलतः तान्त्रिक साधनाओं में विश्वास करते ये । 
ऐसे सम्पदायों ने यवन हो जाने के बाद भी गुप्त रूप से तान्न्रिक साधनाएँ जारी 
रक्‍्खों । फ़ौरोजशाह ठुगलक़ के समय तक ऐसे मुस्लिम सम्प्दायों का उल्लेख 
श्२र 
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सिद्ध-साहित्य 


मिलता है जिनमें-रात्रि को तान्त्रिक चक्र की योजना होती थी और प्रत्येक साधक 
पत्नी, माता, भगिनी और पुत्री आदि के साथ उस मैरवी-चक्र में प्रदत्त होता 


_ था। तुशलक़ ने उनका क़त्लेआम करा दिया था। पूर्वी भारत में दीनाजपुर के 


ऊुछ शाह मदार के अनुयायी मुसलमान जोगी है १६ जिनमें सूफी, और योग- 
मार्य का विचित्र सम्मिश्रण मिलता है |१७ पंजाब में भी ऐसे मुसलमान जोगी. 
मिलते हैं जो मुहम्मद के चमत्कार की गाथाएँ गाते हैं यद्यपि उनकी साधना- 
पद्धति योगमार्गों मालूम पड़ती है |१< योगमार्ग के माध्यम से बहुत से वच्यानी 
शब्द और परम्पराएँजायसी की सूफ़ी परम्परा तक जा पहुँची हैं जिन पर हम आगे 
इृश्यात करेंगे | पूर्वी भारत में यही परम्परा बाउल साधना के. रूप में विकसित 
हुई जिसमें सूफ़ी-साधना, सहज-साधना और नाथ योग-साथना का सम्मिश्रण 
नाथ-पन्थ का प्रभावत्षेत्र केवल उत्तर-पूर्वीय भारत नहीं था। वह. 
समस्त देश में विस्तृत था और प्रत्येक प्रान्त में वह नये सम्प्रदायों के सम्पक में... 
आया था जिसकी कितनी ही प्रवृत्तियाँ उसमें समाविष्ट होती गईं | दक्षिण में कुछ. 
जोगी नाग पूजा करते हैं, * ९ महाराष्ट्र में कुछ जोगी भैरव को पूजते हैं और 

शहस्थ जीवन विताते हैं ।९९ मलयाली गुरुकुल जोगी कालीपूजक हैं और मैथुन . 

साधना में विश्वास करते हैं, * * पंजात् के रावल, लाकुलीश मत के पुराने अनु- 
यावियों का शैव रूप है। सामाजिक दृष्टि से पूर्वी भारत की बहुत सी योगी 
जातियाँ भी ऋहस्थ थीं [९९ द्विवेदी जी का अनुमान हैं कि कबीर ऐसी ही किसी _ 
यवन वयनजीवी योगी जाति में पैदा हुए थे । बद्रयानी सहज और शूत्य आदि की. 
परम्पराएँ इसी प्रकार कबीर को मिली होंगी, ऐसा अनुमान किया जा सकता हे! 


विद्वानों का अब इस विषय में विशेष मतभेद नहीं रहा कि सन्त-परम्परा 

निगुण को मान्यता देते हुए भी केवल शानाश्रयी नहीं है, उसका मूल स्वर भक्ति 
का स्वर है। यह एक ऐसी विशेषता है जो गोरखनाथ तथा 

सन्त-परम्परा उनके अनुयायियों के साहित्य में नहीं मिलती | डा० द्विवेदी 
सष्ट लिखते हैं, 'केवल एक वस्तु वे कहीं से नहीं ले सके | 

वह है भक्ति। वे ज्ञान के उपासक थे और लेश मात्र भावालुता को भी बर्दाश्त 
नहीं कर सकते थे ९३ इस दृष्टि से कबीर और गोरख के ख्वरों में दो श्रुवों का 


अन्तर आगूया था। कत्रीर, दादू, आदि का परिचय जिस नवीन भक्ति-साधना से 
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किक 


हुआ था, उसके प्रति उनमें विशेष उत्साह था, उन्होंने एक नई निष्ठा; एक नई 
आस्था अहण की थी जिसमें ज्ञान और योग गोण थे, सावना और भजन 
ग्रमुख थे । द 

किन्तु फिर भी उन्होंने योगमाग का परित्याग नहीं किया था। स्वतः कब्रीर 
को भक्ति को दीक्षा जिस गुरु से मिली थी उसने योग तथा भक्ति का समन्वय 
करने का प्रयास किया था| रामानन्द तथा उनके गुरू राघवानन्द जी. विशिष्ठा- 
द्वेतबादी थे किन्तु परम्परओं से ज्ञात होता है कि दोनों ही सिद्ध बोगी थे | क॒िम्ब- 
दन्ती तो यहाँ तक कद्दती है कि रामानन्द का अल्याय में मारक योग था | पहले 
वे किसी अद्वेंलवादी गुरु के शिष्य थे जो उन्हें रावबानन्द को सोंप गया । 
राघवानन्द ने उन्हें पृणबोगी बना दिया और जिस समय उनका मारकयोग था, 
उन्हें पूण समाधित्थ हो जाने को आज्ञा दी। इस प्रकार काल उन्हें छू भी 
नहीं पावबा ।*४ गुरु राबवानन्द के नाम पर सिद्धान्त-पंचमात्रा नामक जो ऋृति 
डा० बड़थ्वाल को मिली है उसमे भी उनकी परम्परा के किसी शिष्य ने उनके 
राधनामार्ग को योग और प्रेम का समन्वित रूप बताया है ।*" राजा दलजीतसिंह 
ने भी डा० मोहनसिंह की पुस्तक के प्राक्कथन में रामानन्द पर गोरखनाथ के 
योगमार्ग के गहरे प्रभाव का उल्लेख किया है। राघवानन्द की शिष्य-परम्परा 
में १थवीं शताब्दी के किन्हीं मिहीलाल ने भी उन्हें अवधूतवेशघारी बताया 


हि] 


है 


इस प्रकार कबीर को भक्ति की दीक्षा जिस शुरु से मिली, वह भी योग- 
मार्ग को भक्ति का विरोधी नहों मानता था और इसलिये कब्नीर ने भक्ति के साथ 
साथ योग को भी प्रश्नय दिया ओर योंगमार्गो परम्पराओं में जो सी वद्रयानी 
सावना-पद्दतियाँ, पारिमाविक्त शब्द, प्रतीक और उलट्वासियाँ चली आ रही थीं 
वे सच्च को तथा उनके अनुयायी सन्‍्तों को उत्तराधिकार रूप में प्राप्त हुईं | तन्न 
तक वज्यानी सिद्धों का कोई प्रत्यक्ष प्रभाव शेष रहा हो ऐसी कोई सम्भावना नहीं 
है | वास्तव म॑ कबीर तथा अन्य सन्‍्तों ने ये प्रभाव छोटे छोटे योगमार्गी सम्प्रदायों 
से अहण किये जिनमें वद्जयानी परम्पराएँ किसी प्रकार शेष रह गई थीं, किनन 
समय के साथ साथ उनमें भी बहुत कुछ परिवर्तन ओर विकास हो चुका था | 

ऐसे ऐसे छोटे छोटे सम्प्रदाय पूर्वी भारत या पश्चिमी भारत दोनों ही 
क्षेत्रों में अवशिष्ट थे ओर साधारण निम्न वर्ग की जनता में उन का यथेष्ट 
प्रभाव था | कब्रीर तथा अन्य सन्‍्तों का कार्वज्षेत्र निम्न वर्ग ही था अतः उन्हें 
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 सिद्ध-साहित्य" 


उन्हीं सम्प्रदायों द्वारा स्वीकार शब्दावली अपनानी पड़ी होंगी किन्तु सन्‍्तों मे 
उन्हें अपने स्वाधीन अर्थ दे दिये | लगभग यही गोरखनाथ ने अपने समय में 


 ग्रचलित बज्रयानी सम्प्रदायों के लोकप्रिय पारिभाषिक शब्दों के साथ किया था | 


अतः यह प्रभाव वास्तव में इस रूप में नहीं था कि स्तों ने वज्ञयानी साहित्य 
पद हो या सिद्धों के वचन सन्‍्तों के समय तक ज्यों के त्यों प्रचलित हों और 
उन्होंने उसमें से बहुत सा अंश अपना लिया हो । वास्तविकता तो यह है कि 
जिस समय कब्रीर ने सहज शून्य आदि का व्यवहार किया उस समय उन्हें इसका 
लेशमात्र आभास भी न रहा होगा कि ये शब्द उन्हीं घिद्धों के हैं जिनके विषय 
में स्वतः कबीर लिखते हैं 'घट्दरसन संसे पड़ या अस चडरासी सिध।?*० भक्ति 
के आगे सिद्धि और सिद्धों के प्रति कबीर तथा परवर्ती सन्तों ने एक घोर उपेक्षा 
का भाव आ गया था, यहाँ तक कि पलद्वदास भक्ति के मार्ग में केवल सन्तों 
का ही गुज़र बताते हैं और स्पष्ट कहते हैं कि ही हक 

सिध चौरासी, नाथ नौ बीचै सनच्नै भलान 

बीचे सबै भुलान भक्ति की मारग छूटी 

हीरा दिहिन है डारि लिहिन हैं कौड़ी फूटी |... क्‍ 

. इसी प्रकार एक ओर सन्‍्त लोग चौरासी सिद्धों ओर नो नाथों की 

उपेक्षा कर रहे थे किन्तु दूसरी ओर उन्हीं सिद्धों द्वारा प्रयुक्त और नाथों द्वारा नई 
व्याख्या से समन्वित पारिभाषिक शब्दों द्वारा योग पद्त्तियों को अहण कर उसको 
एक नया अथ देने का प्रयास कर रहे थे | 


किन्तु इन शब्दों का इतिहास सर्वथा एकांगी रह जायगा यदि हम केवल 


हिन्दी की नाथ और सन्त-परम्परा तक ही अपने अध्ययन को सीमित रक्‍्खेंगे | 


उस समय पूर्वी और पश्चिमी भारत में कई ऐसे छोटे छोटे 

पूर्वी भारत के सम्प्रदाय १२ वीं शी से १६ वीं शती तक जीवित थे जिनमें 
अन्य सम्प्रदाय' सहज, शूत्य, निरंजन आदि शब्दों को ग्रहण कर योग 
तथा भक्ति का समन्वय किया गया था | ये सम्प्रदाय तथा इनका 

साहित्य समय समय पर जत्यक्ष अथवा अगत्यक्ष रूप से हिन्दी के नाथ तथा सन्त 
साहित्य को प्रभावित करता रहा है | अभी तक इन सम्प्रदायों का विस्तृत विवरण 


नहीं मिल पाया है किंतु पूवों भारत के धम,-सम्प्रदाय और पंचसखा सम्प्रदाय के 


विषय में जो कुछ ज्ञात हुआ है वह हिन्दी सन्त-साहित्य में प्रयुक्त कई वच्रयानी 
का हे अ ३२८ 


उरचर्ती सम्प्रदायों का विकास 


पारिमाषिक शब्दों के इतिहास पर सबंथा नवीन प्रकाश डालता है। इनमें से धर्म 
सम्प्रदाय की परम्परा तो १२ वीं शर्तों तक मिल जाती है, किन्तु उड़ीसा का 


पंचससखा सम्प्रदाय अपेक्षाकृत नवीन हैं, और उसके प्रवतकों का समय १६ वीं * 


शती माना जाता है [** इन पाँच वैष्णव कवियों का नाम अच्युतानन्ददास 
बलरामदास, जगन्नाथदास, अनंतदास और वशोवन्तदास था। वसु महोदय द्वारा 
उद्धत इनकी कविताओं में स्थान स्थान पर कृष्ण को शूत््य रूप कहा गया है 
अर शून्य के मध्य में निरंजन तथा निरंजन में स्त्रतः मगवान की स्थिति बताई 


है| वसु महोदय का यह मत है कि यह सम्प्रदाय प्रच्छन्न बौद्ध सम्मदाय है क्योंकि 


प्रतापरद्र नाम उड़िया राजा बोद्धों का विरोधी था ओर उनपर अत्याचार करता 
था। उसी समय प्राणनय से बहुत से बोद्धों ने वेष्णव दीक्षा लेकर प्राण 
बचाये | किन्तु डा० दासगुमत तथा डा० द्विवेदी इस से पूणतया सहमत नहीं हैं 

डा० दासगुम का कथना हैं कि पंचसखा तथा घर्मसम्पदायों में कुछ वौद्ध पत्रत्तियों 
ओर हिन्दू प्रइत्तियों का मेल अवश्य हुआ है किन्तु वे बौद्ध-घम के उस रूप से 


आई थीं जो शुद्ध बौद्ध रूप न होकर तान्त्रिक बौद्ध धम था और हिन्दू तन्‍्त्रों से 
बहुत भिन्न नहीं था |३" डा० द्विवेदी का भी मत इसी पक्त में हैं कि इन 


ऐप] 


सम्प्रदायों को प्रच्छुन्न न कह कर केवल यह कहा जाना चाहिये कि इन्होंने बहत 
से ऐसे शब्दों को अहण कर लिया था जिनका बौद्ध साधना से सुन्दर सम्बन्ध 
था !?११ आगे चल कर इस सम्प्रदाय में सृष्टिकथा का जो रूप मिलता है 
( महादेवदास की धर्मंगीता में ) वह यह बताता है कि धर्म-सम्प्रदाय की सृष्टि 
कथाओं को इस सम्प्रदाय में भी मान्यता मिल गई | 


धम-सम्प्रदाय पश्चसखाश्ों के वेष्णव सम्प्रदाय से अधिक पुराना और 
अधिक महत्वपूर्ण है। पश्चिमी बडाल, उड़ीसा, छोटा नागपुर से रीवा तक किसी 


समय धर्म देवता की पूजा प्रचलित थी ओर बड्ाल के वीर- 


धर्म सम्प्रदाय मूम जिले तथा उड़ीसा के कुछ भागों में अच् भी यह सम्प- 

दाय जीवित है यद्यवि उसका रूप बहुत कुछ वैष्णव या शैव 
हो गया है। यह सम्प्रदाय किसानों, डोम, बागदी, मछुवे, बढ़ई तथा इसी प्रकार 
की निम्न जातियों में प्रचलित था । डा० दासशुत्त का मत है कि इस सम्प्रदाय से 
बोद्ध प्रभावों की परम्परा का सबन्ध है। सहजयानी महाम॒ुद्रा साधना या वज्योग 
का कोई भी विशेष प्रभाव इस सम्प्रदाय के साहित्य में नहीं उपलब्ध होता, किंतु 
३२६ 


कर चछ 











 सिद्ध-साहित्य 


किया-संग्रह आदि वज्ञयानी अन्थों में उपलब्ध तान्त्रिक अनुष्ठान-पद्धतियों से ध्म 
सम्प्रदाय के पुराने ग्रन्थों की विषय-वस्तु बहुत मिलती जुलती है ।३९ उनका यह 


' भी कहना है कि घ॒म ठाकुर की अद्धांगिनी शीतलादेवी वास्तव में बौद्ध देवी. 


हारीति ही हैं जो वेश और नाम बदल कर घर्म सम्पदाय में स्वीकृत कर ली 
गईं हैं |३३ यह धर्म ठाकुर वास्तव में बौद्धों के बुद्ध, धर्म-और सह्ठः में से लिया 
गया धम है, ऐसा कुछ विद्वानों का मत था | डा० बसु तो धरम पूजा में प्रयुक्त 
शंख को भी सड्ठ का ही प्रतीक मानते हैं |३४ किन्तु उपरोक्त मतों का कोई 
विशेष ग्रामाणिक आधार न होने के अरण डा० दासगुप्त इसे अस्वीकार करते द 
हैं | वास्तव में इस धर्म सम्पदाय का संयोजन १२ वीं शती के लगभग रमाई 

परिडत के द्वारा किया गया है और उसमें उस पमय जनता में व्याप्त अनुष्टनों, 
विखासों और देवी देवताओं को एक नियमित “ड्ैेलाबद्धता देकर धर्म ठाकुर 
के पूजा विधान में सम्मिलित कर लिया गया है। यह धर्म संज्ञा भी वास्तव में 
संथाल मुंडा ओंराब आदि आस्ट्रो-एशियायी जातियों में प्रचलित एक शब्द का 
संस्कृत रूपान्तर है । वह शब्द है 'टुलिः जिसका अर्थ कछुआ होता है। यह शब्द 
उत्तरकालीन संस्कृत भाषा में भी अहर कर लिया गया है और चर्यापदों में भी 
उक स्थान पर कछुए के अर्थ में इसका प्रयोग हुआ है। “दुलि दुहि पिटा घरणि 
न जाअ्? (चर्यापद २) । टीकाकार यहाँ दुलि का सांक्रेतिक अर्थ महासुख चक्र 
बताता हैं जिसमें दयाकार लीन हो जाते हैं। स्वार्थक प्रत्यय ओम जोड़कर इसका 
रूप दुलोम, दरोम, डुरोम आदि हो जाता है ।३< यह डुरोम या कच्छुप ओराबों 
और सन्थाल आदि जातियों का स्वमान्य देवता था और यह ज्ञात होता है कि 
वाद में इसे संस्कृत के धर्म शब्द के कच्छप रूप में और कभी कच्छप को धर्म के 


वाहन के रूप में परिकल्पित किया. जाता रहा [३3६ महामहोपाध्याय हरप्रसाद 


शास्त्री आदि विद्वान जो आदिवासियों की इस कच्छुप पूजा और दलि शब्द के 
इतिहास से अवगत नहीं थे वे घर ठाकुर के कच्छुपरूप को बौद्ध स्तूप का ही 


जरुपान्तर मानते रहे । किन्तु उन्होंने ऐसी कई घटनाओं का. उल्लेख किया जिनसे 


ज्ञात लेता है कि बल के पुरोहित घर्व ठाकुर को धीरे धौरे शैव या वैष्णव 
देवता का रूप देते रहे |३० लगभग कुछ ऐसा ही इतिहास पुरी के जगन्नाथ 


का है जो मूलतया बौद्ध देवता थे. या धर्म ठाकुर के ही बौद्ध रुपांतर मात्र 


थे | धर्म-पूजा-विधान तथा गोविन्द-विजय आदि कऋतियों म॑ इसका उल्लेख 
मिलता है [६५ ५ के $ औक हक क्‍ क्‍ क्‍ 


कँ 


|. ३३० 


परवर्ती सम्प्रदायों का विकास 


कत्रीरपन्थ के साहित्य में भी हमें यह कथा एक दूसरे रूप में मिलती 
है | धर्म-पूजा-विधान में कट्टा गया है कि ब्रीद्ध जमन्नाथ ही बडल में धर्म ठाकुर 


हींग. 


का रूप धारण करेंगे | कब्ीर-पन्‍्थी ग्रंथ लच्तमणवोध में वह * 
कत्रीर पथ. कथा इस प्रकार मिलती है। *-« 
ओर घम्म 
सम्प्रदाय श्रीकृष्ण वचन 


तब बोले अस गोविन्दराई | पेइ एक ठुम वेगि बढ़ाई । 
मंद्री घरोपेद के माई। सो पेइ तुम देह बहाई। 
पेइ सोइ उड़ीसा जाई । बोद्दावतार की मांड मडाई। 
ठाकुर कहा सो बलभद्दर कीना । एक पेइ बनाय कर लीना | 


के, ७ 


अत्र कॉालयुग बठेगा साोई। बाद्ध थापना हमरो हाई 


चर 


जगन्नाथ मम नाम हैं सोई | हमरी थापना यही विधि होई ।३*९ 

जयदेव के ही समय से बुद्ध को अवतारों में गिन लिया गया था और 
जगन्नाथ को कृष्ण का बौद्धावतार माना जाता था । कबीर-पन्थ में सतगुरु कबीर 
का महत्व बढ़ाने के लिये कुछ अन्य कथाएँ भी जोड़ दी गई” और लक्ष्मणबोध 
में निरंजनगोप्ठी का इवाला देते हुए कहा गया है कि निरंजन ने कबीर से 
प्रार्थना की कि जब मेरा जगन्नाथ का अवतार होगा तब समुद्र मेरे मन्दिर को 
तोड़ेगा ओर आप उसे बचायें | सतगुरु कबीर ने उसे आश्वासन दिया और 
कई बार मन्दिर टूट जाने पर वे गये और समुद्र की ओर मुख कर बैठ गये | 
समुद्र ब्राह्मण के वेश में आया ओर बोला “महाराज, में तो जगन्नाथ के मन्दिर 
को तोड़ने आबा था। आप सम्पुख बंटे हैं तो सामथ्यविद्दीन हूँ |? इसी प्रसंग में 
एक तथ्य ओर महत्वपूर्ण है | उस बोद्ध-वेष्णव मन्दिर का पंडा जब पूजन के 
हेतु आया तब कबीर का वेश यवन साधु का वेश था अतः वह मन में हिचका | 
तब कब्नीर ने ऐसा चमत्कार किया कि समस्त मन्दिर में कबीर की ही यवन वेश- 
धारी मूर्तियाँ दिखाई देने लगीं। अन्त में कब्वीर ने उस इन्द्रजाल का निवारण 
किया ओर आदेश दिया कि श्राज से इस मन्दिर में जात-पांत, छुआछूत आदि 
का कोई विचार नहीं होगा ।४९ इस कथा में कबीर का महत्व बढ़ाने के लिये 


३३१ 


| 














ञ्कु 





न सिद्ध-साहित्य 
ब्रध्ट ः 
तथा, सा गया है क़िन्दु इससे स्पष्ट है कि बौद्ध घसे का प्रभाव किस 


किया दें तो ' क्षेत्र में शेष रह गंया था। हिन्दू-मुस्लिम एकता की उपरोक्त 
ये बनें मन्‍्थी कथा से पुरानी है क्योंकि घर्मपूजा विधान में जगन्नाथ के 


३ 


है, इस “ ,/ बिक भेदभाव भुलाने का आदेश मिलता है। यह भी ज्ञात 
खतः रू / , वी समय धर्म-सम्प्रदाव का उच्चवर्गीय हिन्दुओं*१ ने विरोध 


कहा नहीं |. , उल्मानों ने उसको प्रश्रय दिया था | 

रह गये . , में धर्म सम्प्रदाय से एक वस्तु और आई है, वह है सृष्टि 
साधना निरंजन का स्थान । निरंजन की प्रजापति ब्रह्मा के समानान्त्र 
सेतु माना” ३ और माया के सहगमन से समस्त सृष्टि के उद्भव की कथा 
अमुद्वित व”. गृत्य-पुराण और परवर्ती मंगल ग्रन्थों ; में, उड़ीसा-वैष्णव 


मिल जात” नाथ-साहित्य में और कबीरपन्थ के साहित्य में थोड़े बहुत 


सन्‍्तों के प्डश” एक सी मिलती है। कुछ विद्वानों ने इस सब्टि कथा का 
के अर्थ आर वें तथा हिन्दू पुराणों में हूं ढ़ने का असफल प्रयास किया है।. 
कि नाथपन-+/।" द्वारा संगरहीत४* ओरांवों में प्रचलित सृष्टिकथा इन कथाओं 
अध्याय के +।” । होती है। कृम और अंड का इन कथाओं में जो महत्वपूर्ण 
नक्ञ।. दिवासियों की आदिम लोककथाओं का प्रभाव मालूम पड़ता 
ठीक निरूप7१/! पूर्वी भारत के इन छोटे-छोटे सम्पदायों की साहित्यिक 


। वर्मा का स्क्क' कथाओं के विभिन्न ख्पों की समीक्षा की हे डे अर 


ओर कबीर--..#॥/ 'पराओं का भी संकेत किया है | कभीरपन्थ में इस परम्परा 
है। वीजक्क्ा/। 7 उसपर डा० द्विवेदी ने 'कब्नीरः में कुछ प्रकाश डाला 


. केबीर-चौरा ॥॥/0 पार में न जाकर शूज्य अथवा सहज का इस सृष्टि-प्रक्रिया 


भी अधिक क॥' उल्लेख हम आगे करेंगे | जहां तक निरंजन का प्रश्न 
भी उपयोग (0५ न्‍्थ के विकास के साथ निरंजन की रिथिति में परिवर्तनों 
उसकी आमशग्ां |" यहाँ यह बता देना आवश्यक है कि इस दृष्टि से 
साहित्य अबैल्‍$॥॥ में पश्चिमी क्षेत्रों में निरंजन का महत्व सदेव अश्लुरण 
नोस पर प्रच्छा १# .  भिदायिक _ अदिद्वंदिता के कारण घटता चला गया | 
अग्रमारिक छह कोड. हैं, किन्तु यह संकेत कर देना आवश्यक है कि निरंजन 
जाती है इस. जाए परम्परा से अधक घदिष्ट रूप से सम्बद्ध है, वैसे यह 
पकाश डाललूसक अम्पदायों की सम्मिलित सम्पत्ति हो गया था चाहे वे 


गे ३३२ 










परवर्ती सम्प्रदायां का विकास 


बौद्ध संप्रदाव हों, जैन हों अथवा शेव हों । पाहुड़दोहों में वज्रयानीं दोहों की ही 
भाँति 'सुण्ण निरंजणु* को साथक की सर्वोच्च स्थिति माना गया है और इन्हीं 
कारणों से हम निरंजन का वज़्यानी साधना से उतना घनिष्ट सम्बन्ध नहीं मान 
सकते जितना शूल्त, सहज, खसम आदि शब्दों का | 

समय की दृष्टि से इन पूर्वी भारत के सम्प्रदायों का अधिकांश साहित्य 
कबीर के बाद का साहित्य है किन्तु रमाई पंडित कबीर के पू्॑वरत्ती थे ( श्श्वीं 
शती ) और शत्ब पुराणों में जो विभिन्‍न पद्धतियों का संकलन 
इन सम्प्रदायों है, उनमें बहुत सा अंश कब्रीर से भी पृ्व का हो सकता है | 
का लोकभाषा डा० दासगुप्त इस सारी सामग्री की परीक्षा कर इस परिणाम 
साहित्य पर पहुँचे हैं कि शृत्यपुराण के कुछ अंश १२वीं शती तक के 

हो सकते हैं, यद्यपि उनका उपलब्ध रूप बहुत बदला हुआ 

है, किन्तु धम-पूजा-विधान को वे बहुत बाद की कृति मानते हैं। उसके बाद 
“धवरममंगलः आदि मंगल-साहित्य की परम्परा चली हैं जिसका अनिवार्य प्रभाव 
हिन्दी के सन्त-साहित्य पर पड़ा है। सत्य तो यह है कि इनमें सारे सम्प्रदायों 
को वास्तव में एक सूत्र में बाँधने वाली शक्ति लोक-भाषा है। हम हिन्दी, 
अंगाली, उड़िया आदि के साहित्यों के बीच विचार और चिन्तन के क्षेत्र में 
अन्तर-रेखाएँ नहीं खींच सकते | भाषा और व्याकरण का जो भी अन्तर रहा हो 
किन्तु एक सी शैली, एक सा स्वर, एक सी चिन्तन-पद्धति और एक ही पारि- 
भाषिक शब्दावली लोकमापाश्रों के समस्त घामिक साहित्यों म॑ं फैल जाती थी, 
ओर प्रदेशों की सीमाएँ उसमें बहुत थोड़े से अन्तर उत्पन्न कर पाती 
वास्तव म॑ बोद्ध सिद्धों के उपलब्ध तथा नाथ-योगियों के अनुलब्ध लोकभाषा 
के धामिक साहित्य से परवर्ती सम्प्रदायों के लोकमाषा के साहित्य की परंपरा 


औँ 


अविच्छिन्न रूप से जुड़ी हुई हैं । इस सम्बन्ध में डा० द्विवेदी का यह भी मत 
विचारणीय है कि मध्यदेश में बोद्धों तथा नाथों के प्राचीन लोकभाषा साहित्य 
के न उपलब्ध होने का कारण यह हैं कि अपभ्र श काल के उत्तराद्ध में मध्य 
देश के रुढ़िपूजक चिन्तकों और मनीषियों ने इन सम्प्रदायों की लोक-प्रवृत्तियों 
ओर लोकभाषा की बृत्तियों को विशेष प्रश्नय नहीं दिया था।. 

वास्तव में हिन्दी में नाथ-योगियों का जो भी साहित्य मिलता हैं बह 


अपने वर्दमान रूप में बहुत नया है। उसकी अधिकांश पांडुलिपियाँ १७वीं 
शेरेईे 


्र 


ध्धत 


ह॥। 
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सिद्ध-सा हित्य 


तथा ई८व्वीं शवाब्दी के इधर की ही हैं । स्वतः डा० बड़थ्वाल ने इसे स्वीकार 
किया है ।*५ इसलिये भाषा आदि को हृषट से ये सर्वथा अविश्वसनीय हैं ओर 
ये बानियां गोरखनाथ की ही हैं, केवल समय के साथ इनमें परिवर्तन हो गया 
है, इस पर भी विश्वास करने का कोई आधार नहीं है। कुछ बानियों को तो 
लतः डा० बड़थ्वाल ने गोरख-कृत नहीं माना है, शेष के विषय में भो कुछ 
कहा नहीं जा सकता | किन्तु इन नाथपन्थी बानियों में बहुत पुराने प्रभाव शेष 
रह गये हैं इसमें सन्देह नहीं। नाथपन्थी ने यथासम्भत अपने साहित्य मे 
साधना-पद्धति का वह रूप सुरक्षित रक्‍्खा है जो उनन्‍्तों और सिद्धों के बीच एक 
सेतु माना जा सकता है। डा० चड़थ्वाल ने योग-प्रवाह? में जिन आचायों की 
अमुद्रित बानियों का उल्लेख किया है, उनमें कभी कभी और प्राचीन परम्पराएँ 
मिल जाती हैं। इसीलिये आगे “भाव-परम्परा का विवेचन करते समय अक्सर 
सन्तों के पहले नाथों के उद्धरण दिये गये हैं क्योंकि सन्‍्तों में वज््यानी शब्दों 
के अर्थ और साधनाओं के रूप अधिक स्वच्छुन्दता से रूपान्तरित हो रहे थे जब 


कि नाथपन्थी बानियों में उसके अधिक प्राचीन रूप सुरक्षित बच रहे ये | इस 


अध्याय के अगले अंशों के उद्धरणों से इसके यथेष्ट प्रमाण मिलेंगे | रा 
नाथों के ही समान अभी आरम्भिक रुन्तों के साहित्य के पाठ का ठीक 
ठोक निरूपण नहीं हो पाया है । जहां तक कबीर का प्रश्न है डा० रामकुमार 
वर्मा का 'सनन्‍्त कबीर? इस दिशा में खुत्य प्रयास है। उसके अतिरिक्त बीजक 
ओर कबीर-प्रन्थावली में संग्रहीत दोहे और पद अपेक्षाकृत अधिक विश्वसनीय 
ह। बीजकों में से विचारदास के वीजक का उपयोग किया गया है क्योंकि वह 
कंबीर-चौरा की पुरानी प्रतियों पर आधारित बताया जाता है और सम्प्रदाय में 
भी अधिक मान्य है। नानक के नाम से जो प्राणसंगली प्रचलित है उसका 
भी उपयोग आगे किया गया है, यद्यपि यह संकेत कर देना आवश्यक है कि 
उसको ग्रामाशिकता संदिग्व है | वेलवेडियर प्रेस से प्रकाशित अधिकांश सन्त 
साहित्य अवैज्ञानिक ढंग से सम्पादित हुआ है। किन्तु नाथों अथवा सन्तों के 
तीस पर प्रचलित कोई भी रचना हमारे लिये उपयोगी है क्योंकि उसमें हमें 
सम्प्रदाय में प्रचलित चिन्तनधाराएँ: मिलती हैं और कभी कमी सम्प्रदायों में मान्य 
अग्रमाणिक कृतियां जो सम्प्रदाय के मूल अवतंक के नाम से प्रचलित कर दी 
जाती है इन वज्रयानी शब्दों और साधनाओं के विकास पर अत्यन्त महत्वपूर्ण 
अकाश डालती हैं। आगे हम देखेंगे कि एत्य, सहज आदि शब्दों का जैसा 


३३४ 








परवर्ती सम्प्रदायों का विकास 


विचित्र रुपांतर अनुराग-सागर” तथा 'बोबि-सागर” मे संग्हीत छोटी छोट्ट 


है ॥ ीजिकी- जी छः 


कब्रीर-पन्‍्थी कृतियों में मिलता है बह अत्यस्त महत्वपर्ण हैं और उसकी उपेक्षा 


नहीं को जा सकतों | है। 
इन समस्त परिस्थितियों पर विचार करने के उपरांत हम इस परिणाम. ४७७» 
पर पहुंचते हैं कि नाथ तथा सन्‍्तों के हिन्दों साहित्य म॑ सिद्धों की साम्पदायिक 


कल 


ओर साहित्यिक परम्परा के श्रवशिष्ट तत्व कई अन्य परंपराओं में रूप इदलते हुए 
आये हैं | इस प्रकार बह प्रत्यक्ष प्रभाव नहीं रहा हैं, वरन्‌ उन रूपों से अपने को 


पर 


7 
ए कं 


०. 


अंधभिव्यक्त किया हैं : 


क--कभी कभी वज्जयानी तान्त्रिक प्रदृत्तिवां शेष रद गई हैं वद्यपि उन्होंने 


व्‌ ण॒व रूप धारण कर लिया हैं और वही शब्दावली 


की, 


अपना ली हैं । 
ख--कभी कभी साधथनाओं की शब्दावली इउचञ्रयानी ही रही है, किन्तु 
अर्थ बदलतें गये हैं । 
ग--सन्नसे बड़ा प्रभाव शैज्ञी पर रह्या है और उपमान-श्ंखला, रूपक 
परंपरा, प्रतीक, काव्यरूप ओर छुन्द-योजना में आश्चर्यजनक साम्य 
मिलता है जिससे प्रतीत होता है कि वज्रयानी सिद्ध, नाथ और संतों 
में एक विशेष काव्यशैली रूढ हो चुकी थी | 
सनन्‍्तों में, विशेषतया कबीर में वज्जयानी परंपरा से ग्रहीत शब्दावली को 
अपनी व्याख्याएँ देने की प्रद्नत्ति अत्यन्त बलवती रही हैं और समय समय पर 
समकालीन सम्प्रदायों के प्रभाव से इन शब्दों के प्रयोग में नये विकास होते रहे 
हूं। अगले अंश म॑ इन्‍्हों शब्दों के अ्र्थ-विक्रास पर हम विचार करेंगे | 











॒] 
हि 
] 
रे 
५ 








ग 
वजयानी 
शब्दों की परम्परा 


सिद्धों के समस्त तत्वज्ञान की मूलभित्ति विज्ञानवाद की शूल्य कल्पना. हे 
थी (शूज््यवाद की नहीं) जिसमें शून्य को तथता-रूप माना गयाथा। बौद्ध. 


पसिद्धों ने अपनी प्रज्ञोपाय योग-प्रणाली में इसी शूत्य को नैरात्मा बालिका, प्रज्ञा 


या महामुद्रा रूप में अहण किया और साथ ही महासुख चक्र में इस शून्यता की 
स्थिति मानी | 


इसी शूत्य तथा इससे सम्बद्ध अन्य कल्पनाओं को ग्रहण करने के कारण 


नाथ तथा सन्त साथकों का सिद्धों से स्पष्ट सम्बन्ध परिलज्षित होता है । किन्तु 


“जल अन्तर सिद्धों के शूत्य तथा पखर्ती सम्प्रदायों के शूत्व 


अबोद्ध परम्प- में वह है कि बौद्ध 'शूत्यः की भाँति परवर्ती शूल्य प्रतीद- 


राओं सें शून्य समुत्याद की तर्क-पणाली द्वारा प्रतिपादित तत्वज्ञान न रहकर . 
परमतत के अन्य नामों की भाँति यह भी एक्‌ नाममात्र था 


जिसकी व्याख्या और विवेचना पत्येक सम्प्रदाय के चिन्तक अपने अपने दंग से 


करते थे | वास्तव में बहुत पहले से शूत्य अबौद्ध परम्पराश्रों में परमतत्व की 


एक संज्ञा के रूप में परिकल्पित कर लिया गया था। महामारत में भीष्म ने 
विष्णु के सहख नामों का उपदेश देते हुए उनका एक नाम शूल्यः भी बताया 


था और उस नाम की व्याख्या करते डइुए शंकराचार्य ने कहा था सर्व विशेष 
द द ३२३६ 





जल - 


वज़यानी शब्दा की परम्परा 


रहित्वात्‌ शूल्ववत्‌ शुत्यः!! अर्थात समस्त विशेषणों, गुणों , तथा प्रकृतियों से रहित 
होने के कारण वे शुत्यत्रत्‌ हैं। हम पहले ही इस बात की ओर संकेत कर चुके 
हैं कि प्रतीत्यसमुलाद की तर्क म्रणाली का सबसे बड़ा अन्‍्तर्विगेध यह है कि वह 
स्वतः अपना अन्ाव या परमतत्व बुद्ध की भी शूत्यता सिद्ध कर देती हैं, 


, इसीलिये नागाजन को तथायगत को प्रत्येक ज्ञान से परे बताना पड़ा ओर विज्ञान- 
' वादी आचायों को भी माध्यमक सम्प्रदाय की शूत्य-कल्सना में संशोधन करना 


पड़ा । अब्रोद्ध परम्पराझ्रों में नो इसोलिये शूत्य को प्रतीत्यसमुलाद को तर्क 
>इ्ला से विच्छिन्न कर ग्रहण किया गया । किन्तु नागाजन के बाद से ही शूज्त्य 
को कल्पना बौद्ध प्रभाव के कारण इतनी व्यापक हो गई कि बौद्धों के ही समा- 
नान्‍तर विकसित होने वाले कई सम्पदायों में शूत्य परमतत्व के वाचक रूप में 
स्वीकार कर लिया गया यद्यपि उसकी व्याख्या प्रत्येक सम्प्रदाय ने अपने पृथक 
दंग से की | ( यद्यवि उनकी शब्दावली वहुत कुछ बौद्ध ढंग की ही थी |) इसी 
अकार का एक दोहा जैन मुनि रामसिंह का भी मिलता है। 

सुण्ण ण॒ होइ सुएण दीसइ सुए्ण च तिहवणे सुण्ण । 

अवहरइ पाव पुणणं सुण्ण सहावेश गआओ्नो अप्पा।॥!* 

किन्तु इसके पूर्व ही उन्होंने परम तत्व की ग्रात्ति के लिये १२ अनुग्रेन्षाओं 

की साधना से परमतत्व की प्राप्ति बताई है और उस परमतत्व को शिवपुरी 
संज्ञा दी हैं, इससे यह ज्ञात होता है जैन साघना तथा जैन तत्व-दर्शन में ही 
उन्दोंने कुछ अ्रजेन शब्द अपना लिये हैं और उन्हें जैन तल्व-इर्शन में अन्तर्भक्त 
कर लिया है । हु 


नाथ-सम्प्रदाय में भी शूत्य इसी रूप में ग्रहण किया गया | उसे परम 
तत्व के रूप में स्वीकृत किया गया किन्तु उसकी व्य:ख्या में नाथ परम्परा ने 
संशोधन कर दिया | शून्यवादियों तथा विज्ञानवादियों ने परम 


नाथ-प्ाहित्य में तत्व की जो व्याख्याएं को थीं, उनमे नाथ साहित्य में उपलब्ध 
्न्य व्याख्या को तुलना करने से यह अन्तर स्पष्ट हो जाता है। 
शन्यवादी व्याख्या :-शूम्यमिति ०४ वस्तव्यमशुन्यमिति ो 


4, 


भवेत्‌ | उभयम्र नोभयन चेव प्रजप्त्यर्थ तु कथ्यते ।?३ विज्ञनवादी व्याख्या : प्न 
सन्न चसन्न तथान चान्यथा, न जायते व्येति न चावहीयते | न वर्धते नापि 
विशुध्यते पुनर्विशुध्यते तत्परमार्थ लक्षुण॒म?,,. ९ नाथ-पाहित्य में उपलब्ध व्याख्य[: 


औै३७ 








श्र 

















सिद्ध-साहित्य 
बसती न सुन्यम्‌ सुन्यम्‌ न बसती अगम अगोचर ऐसा । गगन सिघर महि बालक 
बोले, ताका नाँव धरहुगे कैसा ।?५ ह 
उपरोक्त पंक्तियों में बसती? तथा 'न बसती? वास्तव में द्वितीय श्लोक के क्‍ 
न सन्‌! तथा न च असन्‌! और "न सुन्यम! तथा 'सुन्यम? प्रथम इलोक के 
शून्य तथा अशत्य को अतिथ्वनि मात्र हैं। इसी प्रकार दूसरी पंक्ति का ताक 
नाँव घरहुगे कैसा? भी 'प्रशप्त्यर्थ तु कथ्यतेः का ही रूपान्तर है। किन्तु एक सर्वथा 
नया भाव है, गगन सिषर महि बालक बोलै” शून्य को इस रूप में पूबवर्ती किसी 
भी बौद्ध सम्प्रदाय ने चित्रित नहीं किया है। यह नाथ-साहित्य का अपना 
संशोधन है। किन्तु यह निरथंक संशोधन नहीं है। वास्तव में इसके पीछे हठ- द 
योगी परम्परा की एक महत्वपूर्ण दार्शनिक चिन्तना वर्तमान है। 
गगन शिषर महि बालक बोले? कह कर शूत्य का सम्बन्ध शब्द या नाद 
तत्व से जोड़ दिया गया है। वास्तव में शिव और शक्ति की कल्पना नाद और 
विन्दु के रूप में हठयोगी तथा तान्निक सम्प्रदायों में बहुत पहले से थी जिनमें. 
नाद तत्व या शब्द ब्रह्म को समस्त सृष्टि का मूल कारण माना गया था। मत हरि 
ने वाक्यपदीय में शब्द-अञ्म की विवर्त प्रक्रिया द्वारा इस संसार की उत्त्ति बताई 
थी । सिद्धों के समकालीन बौद्ध आचार्य शान्तिरक्षित ने शब्द-बह्म की कल्पना. 
को स्वीकार किया था और अपने तत्व-संग्रह में नाश और उत्पाद का कारण 
शब्दमय ब्रह्म को बताया था ।* इस प्रकार परमतत्व रूप में नाद्‌ और शूत्य की 
कल्पनाएँ, बहुत पहले से ही समीप आ रही थीं और नाथ-सम्प्रदाय में शून्य को 
शब्द या परम नाद का पर्याय सान लिया गया। हृठंयोग-प्रदीपिका में इसी नाद 
को चार अवस्थाओं को ४ शूत्यों की वज््यानी कल्पना से सम्बद्ध कर दिया गया 
जिस पर हम बाद में विचार करेंगे | यही नाद पूर्णता का द्योतक है अतः हठयोग- 
प्रदोषिका मे शूत्य तथा पूर्ण भी एक ही अ्रर्थ में व्यवह्नत हुए हैं । 
अंन्तः शूत्यो बहिं: शून्यः शूत्यकुम्भ इवाम्बरे 
अन्तः पूर्णो बहिः पूर्ण: पूर्ण: कुम्भ इवार्णवे ।< 
ओर इसी द्वितीय पंक्ति की प्रतिध्वनि हमें कबीर तथा जायसी की निम्न पंक्तियों 
में भी मिलती हैं | द 
कबीर : फूटा कुम्भ जल जलहिं समाना यद्ुु तत कथौ गियानी | 
जायसी : सुन्न समुंद चख माँहि जल जैसी लहरें उठे. 
डठि उठि मिटि मिटि जाहिं मुहमद खोज न पाइए | 


सेरेप 


जा 


वज़यानी शब्दों को परम्परा 


इसी नाद-तत्व की अभिव्यक्ति के लिये नाथ बोगी सिगो धारण करते ये 
ओर उसे बजाने थे क्योंकि वह सिहनाद का प्रतीक थी। चर्बापदों के ठीकाकार 
मुनिदत्त गोरख द्वारा प्रवादित इस परम्यग से परिचित थे क्योंकि एक स्थान पर 
सिद्धों द्वारा कथित शून्बता के कलकल नाद को उन्होंने अपनी टीका म॑ शन्यता 


सिंदनाद कद्दा है ।१ और उससे समस्त शन्रुओं को तरत्त बताया है तथा इसके 


शी पे जिला 


लिये किसी पृववर्ती श्लोक का प्रमाण दिया हैं। इससे स्पष्ट है कि बहुत पहले से 
हा शून्य तथा नाद की कल्पनाएं निकट आ चुकी थीं। शूत्यता-सिंहनाद की ही 


है. 


॥/ / 3 


भाँति नाथों की वाणी में भी हमें शून्य की ग्ना का उल्लेख मिलता है और 
उसे ही अनहद नाद की ध्वनि कहा गया है---सनि गरजत बाजन्त नाद आलेप 


हब, 


यह नाद या शब्द सृष्टि का मूलकारण तथा परम तत्त्व, परम ज्ञान, 
परम स्वभाव था अतः इस शून्य का भी वर्णन इसी रूप में नाथ-सम्पदाय में 


के 


किया गया है। उसे माता पिता तथा सबंस्व बताया गया हैं ! 
सुनि ज माई सुनि जे बाप | सुनि निरंजन आप आप |! 


का] 


इस परम तत्व के ज्ञान को दुर्लभ बताया गया है | 


घटि घटि सुण्यां ग्यांन न होइ। बनि बनि चंदन रूख न कोइ |) 3 
अन्य स्थलों पर भी शृत्य का अस्तित्व निरन्तर बताया गया है |* * मन का स्वरूप 


धो, 


श॒त्य बताया यया दै१५ और शूत्य में ही मन का वास बताया गया है।'* 

सिद्धों के शूत्ब-तत्व की विवेचना करते हुए हमने यह देखा था कि 
उ्न्हों शूत्व को द्रव की कल्यनाओं से सुक्त अद्वव-तत्व माना था। इसे 
अभाव तथा भाव दोनों ही परित्याग कर मध्यम तत्व के रूप में स्वीकार किया 


गता था। नाथ साहित्य म॑ ली इसका यही रूप है | 


”१| 


मीिबी 


अमरा ।नरमल पाप न पुँने | सत रज विवरजित संनि ।* * 


40०] 


उपरोक्त चरणों में प्रथण तो तिलोपा की 'शिम्मल सहजे पापण परुण” की 
प्रतिघ्वनि हं किन्तु दूसरा चरणु इस दृष्टि से महत्वपूर्ण है कि शूत्य के दृय- 
विवर्जित स्वरूप को स्वीकार करते हुए, मी उस बौद्ध व्यरूया के अनुसार भाव 
अथवा अभाव को दयता से परे न बता कर सत और रज से परे बताया गया है 


4. 


जो हिन्द प्रभाव का द्योतक है | 
डरे 


है. 














सिद्ध-साहित्य 


परम तत्व के अतिरिक्त शूज्षय का व्यवहार नाथ-पाहित्य में सहखार चक्र. 


में स्थित ब्ह्मरन्त्र के रूप में भी हुआ है--- 
गगन मंडल में सुंनि द्वार । बिजली चमके घोर अन्धार |१८ | 
इस गगन मण्डल को शृत्य मण्डल के रूप में परिकल्पित किया गया है जहाँ 
अमृत झरता है-- क्‍ 
स॒ुनि मएडल तहाँ नीकर भरिया | चंद सुरज ले उनमनि धरिया | १९ 


इस गगन मएडल तक पहुँचने का पथ शृत्व द्वार है जिसे सिद्धों की परमरा 


का अनुसरण करते हुए. मध्यम पथ भी कहा गया है--- 
मधि निरन्तर कीजै बास | निहचल मनुवा थिर होइ सास |२० 


और इसे अध तथा ऊर्ध्व के मध्य में स्थित शून्य-मार् कहा गया है। 
अरध उरध बिच धरी उठाई। मवि सुंनि में बैठा जाई |९* 


तथा इसी मध्य-शूत््य में ग्राण-पुरुष का वास बताया गया है। मध्ये प्राण 





पुरिस का बासा ।?*९ गोसक्ष-पद्धति में भी शून्य को महेश का वासस्थान बताया... 


गया है। 'शूल्य॑ प्रविशति गयने यत्र देवो महेश; *४ 


इस प्रकार हम देखते हैं कि नाथ साहित्य में शूज््य शब्द का व्यवहार 


तीन पसंगों में हुआ है। 


के. परम तत्व नाद, परम ज्ञान, परम स्वभाव | 
जे. अद्रन्थ, दशमद्वार अथवा मध्यपथ तथा सहखार चक्र, गगन 
मण्डल | 
ग. शिव-लोक | 
परवर्ती सन्त तथा सूफी सम्प्रदायों में 
विकास मिलता है और इन्हीं तीनों प्रसंगों में शूज््य का प्रयोग 
सन्त साहित्य हुआ है। सन्त परमरा में हम शूज््य का विकास इन्हीं रूपों 
में शून्य में पाते हैं । न्‍ ' 
६ ६. परम तत्व नाद तथा परम ज्ञान के रूप में | 
९. अहस्त तथा सहखार चक्र के रूप में। 
३: परम लोक के रूप में | 
द 


म॑ हमें इन्हों तीनों परम्पराओं का. 








बज़्यानी शब्दा को प्रम्परा 


जहाँ तक परम तत्व के रूप में शून्य के विकास का सम्बन्ध है कम से 
क्रम नानक के अन्धों में शून्ब तथा शब्द को एक ही माना 


गया हैं उसी से समस्त सृष्टि और मतों तथा देवताओं की 
उत्पत्ति मानी गई है । 
शब्द 


परस तत्व 


सुन्‍न्न शब्द ते उठे ऋकार | सुन्न शब्द ते ओ अंकार 


हट 


(/*%. हा 


सुन्न ते सम्भू आदि गुरु रक्तुण | नानक कहें उदासी लक्षण 

मुन्न ते सम्नू होवे आदि | सुन्न ते नीलु अनील अनादि। 

मुन्न लेख लिखिआ नीसानु । सुन्न ते सहज कला परवानु | 

सत्र ते कीता धरती आसमानु ।६६ 

इस आदि-तत्व के रूप में कबीर ने भी शून्य का वर्णन किया है यद्यपि 
उन्होंने शब्द और शून्य की एकता की ओर इतना स्पष्ट संकेत नही किया है। 
उन्होंने शूत्य से संसार की उत्पत्ति का वर्णन करते हुए दो रूपकों का आश्रय 
लिया है जो हमें चर्यापदों मं मी मिल जाते हैं । पहला हैं तरूवर का रूपक और 
दूसरा है समुद्र का रूपक | 

के. सहज सुनि इकु बिरवा उपजि घरती जलहरु सोखिआा 
कहिं कबीर हउ ताका सेवक जिनि इट्डु बिरवा देखिआ |* * 
ख, क समु द सलिल को साखिआ्रा नदी तरंग समावहिगे 
सुनद्वि सनु मिलिशा समदरसी पवन रूप होइ जावहिगे |[+< 

ये दोनों रूपक सिद्धों द्वारा प्रयुक्त हुए हैं श्रोर तत्व दशन के अन्तर्गत 
संसार की विवेचना करते हुए हम इस संसार रूपी वृक्ष और उसका उच्छेदन 
करने वाली वज्रकुठार का वर्णुन कर चुके हैं। शन्य से उत्पन्न होने वाले भवसागर 
या भवनदी का भी वरुन हम कर चुके है जिसमे पार उतरने के लिये साधक को 
सहजयान रूपी नौका का आश्रय लेना पड़ता है | क्‍ 

कबीर के तथा नानक के अतिरिक्त अन्य सन्‍्तों के साहित्य में आदि 
तत्व के अ्रथ॑ में शून्य का प्रयोग कम मिलता है किन्तु बहत बाद तक शूज्य सन्त- 
सम्प्रदाय म॑ं आदि-तत्व के रूत म॑ प्रतिष्ठित रहा है। कब्रीरपंथियों के पंचसुद्रा? 


च 


नामक अन्य में समस्त तत्वों की उत्पत्ति शून्व से मानी गई है और अन्त में सभी 
का विलयन शून्य में माना गया है । 
३४१ 


उलठे मनु जब्नि सुन्‍्नि समावे | नानक शब्दे शब्दि मिलावे ।*५ 
| 








हि 
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सिद्ध-साहित्य 
बायें रूप अ्रकाश उपजाई, फिर अ्रकाश पुन ताको खाई 
आकाश शूत्य ते उतपत जानौ, बहुरि शल्य में जाय समानौ [१९ 
किन्तु इसके पूर्वापार असंग को देखने से यह ज्ञात होता है क्ियहाँ 
शूत्य ओर शब्द के एकल्व को भुला दिया गया है और शज््य को केवल एक 
आकार तत्व का ग्रतीक मान कर उसी तत्व को प्रथम तथा अन्तिम तत्व मान 
लिया गया है। इस प्रकार वास्तव में शूत्य की परम-तत्व, परिकल्पना में हास 
और भवतारण-बोध? में सृष्टि के आदि में शत्य का भी अनस्तित्व बताया 
गया है--? * क्‍ 
नहिं तब शूत्य सुमेर न भारा | कूर्म न शेष घरे अवतारा । 
क्योंकि यदि शून्य शब्द है तो शब्द भी बाद में तिरस्कृत हुआ और मायाजनित 
बताया गया | 


शब्द कही तो शब्द॒हिं नहीं। शब्द होय माया के छाहीं |३ ९ 


जहाँ तक परम-ज्ञानरूप और स्वभावरूप में शून्य की स्वीकृति का प्रश्न _ 


है। कबीर ने उसका रूप अद्बौत ज्ञान की भाँति माना है और 
परस ज्ञान उसके लिये उपमा भी वही कुम्म की प्रयुक्त की है जो हठयोग- 
पदीषिका में शूत्य को पूर्णता ज्ञान के रूप में चित्रित करते द 
हुए की गई है । 
माइआझा फ़ाँस बनन्‍्ध नहिं फारै अस मन सुंनि न लूड़ै 
आधा पु निरवाण न चीन्हिश्रा इन विधे अमिड न चूके . 
जिउ प्रतिबिम्ब विम्बर कड मिलिहै उदक कुम्मु बिगराना 


जज 


कहु कबीर ऐसा गुण भ्रम भागा तठ मन सुंनि समाना...है * 
यहाँ पर यह स्पष्ट हैं कि सन्‍त शूत्यज्ञान के सम्बन्ध में प्रतीत्यसम॒त्याद 


से परिचित नहीं थे ओर शून्यता-ज्ञान उन्हें अद्दैत-ज्ञान के रूप में प्राप्त हुआ 


था क्योकि सन्‍्तों तक आने के पूर्व वह शैब सम्पदायों द्वारा स्वीकृत किया जा 
चुका था। इसीलिये वह यदाँ अद्ववज्ञन की अपेक्षा अमेद ज्ञान के रूप में 
चित्रित किया गया है। मी 

किन्तु सिद्ध जिस प्रकार शृत्य में दयता का निषेघ करते थे वह' परमरा 


२४२ 


हो गया है। बाद में परम-तत्व का पद शूल्य से छिनता हुआ पतीत होता है. 





वज़यानी शब्दा को परम्परा 


भी नाथ सम्प्रदाय में होती हुई सन्तों में अब शष्ट थी वद्चेति उसका न तो उतना 
तार्किक विवेचन ही मिलता है, न उतना सष्ठ निरूयण | स्वतः कबोर ने शूत्य 
में जीवन तथा मरण का निषेध किया है--जीवत मरे मर ठुनि जीते ऐसे सुंनि 


0] 


समाइया |? ३३ अन्य सन्‍्तों में भी यह भावना मिज्ञती है जिसमे दवता का निषेध 
क्र शून्य की स्थिति को अद्वव की मध्य स्थिति बताई गई हू | 
रेदास : पहले ज्ञान का किया चांदना पाछे दिया वुच्काइ 


स्का 


सुन्न सहज में दोऊ त्यागे राम न कहें सुखदाइडे ६ 
दादू: मरे न जीवे सहज सों पूरा पद निर्वाण 

द्वैपप रहिता सहज सों सुख दख एक समाण 

सहज रूप मन का भया जब हे दे मिटी तरह 

सहज सुन्नि मन राखिए इन दून्यूं के मांहिं 

ले समाधि रस पीजिये, तहाँ काल भय नाहि ।३४ 

गुल्लाल : सुनत्र अनुन्न में डोर बन्धाना, उड़े हँस चढ़ि करत पवाना 

मेटल सुत्र मिलल परगासा, जनम जनम के पुजल आसा [35 


है 
बिच 
हि ४] 


४! 


उपरोक्त उद्दरणों से स्पष्ट ज्ञात होता है कि कुछ दृयताएँ जिनका निषेध 
किया गया है जैसे जीवन-मरणु, शूत्य-अशूत्य, सुख-दख ये सिद्ध परम्परा से ही 
चली आई हैं किन्तु सन्‍तों के सम्मुख न तो इनका अर्थ ही स्पष्ट है और न वह 
अतीत्यसमुलाद की निषेधात्मक प्रणाली ही है जिससे इन दवताओं का निषेध कर 
विज्ञानवाद में अद्वयोहि परमार्थ” की व्याख्या दी गई थी। सुन्दरदास ने तो इस 
अद्दय को दूसरी ही परिभाषाओं में चित्रित किया है। 


पाप न युन्य, न स्थूल न सून्य, न बोलें न मौन न सोवै न जागे । 
एक न दोइ, न पुष न जोइ, कहे कहाँ कोइ, न पीछे न आगे 


न्‍ ज्ञात ज्ु श्न्य ख्सू: प्य किला कुल परे ष 
तत्व अतत्व कद्यो नहिं जात जु शूर सूच्च उरु ने पर हूं | 


चर. 


ज्योति अज्योति न जान सके कोउ, आदि न अन्त, जिबे न मरे है ।3७ 


८ 


है 


और इससे स्पष्ट है क्लि शूत्व अशूत्य आदि की दृवताओं आदि का 
निषेध करते हुए. भी उनकी शैली हिन्दू-परम्परा, विशेषतः उपनिषद्दों की नेति 


छछ३े ह ह॒ 
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सिद्ध-साहित्य 
प्रणाली का अनुसरण कर रही है और अस्त में जहाँ उन्होंने इस परम-तत्व की 
द्यताओं का निषेध करते करते अन्त में मौन को हो उसकी व्याख्या माना है 
तो उपनिषदों के 'यतो वाचो निवर्तन्ते अयाप्य सनसा सह?,२< की छाया मिलती 
है और यह स्पष्ट हो जाता है कि सुन्द्रास ने परम-तत्व के अद्य निरूपण में 
सिद्धों और नाथों की परम्परा को तो गहरा किया है किन्तु उसका प्रतिपादन 
उन्होंने प्रत्यज्ञ अपने उपनिषद तथा वेदान्त ज्ञान से किया है। सुन्द्रदास सन्त 
परम्परा में सबसे अधिक सुशिक्षित थे भी [३५ 


हिन्दी का सूफी साहित्य अभी तक बहुत कम प्रकाश में आया है किन्तु 
जायसी की कतियों में शूत्य का जो उल्लेख मिलता है वह सन्तों के शून्य तत्व 
तथा परम ज्ञान के लक्षणों से शब्दशः मिलता जुलता है। इतना ही नहीं, 
सन्तों की तुलना में जायसी की विवेचन शैली अधिक सुलभी हुईं है और वे परम _ 
तत्व के रूए में शून्य की भारतीय कल्पना से बहुत परिचित हैं | 


: उन्होंने शूत्य को परम तत्व के रूप में परिकल्पित किया जो पाप पुरय_ 
२३ ८ । ब्दै, ञ्नौ कक है है 
आदि दयताओं से विनिमुक्त सूक्ममतम तत्व है, स्वर और शब्द से भी परे है। 
समस्त स्थूल तलों की उत्पत्ति उसी से बताई गई है।... 
हवा जो सुन्न म सुन्न, नाव न ठाँव न सुर सबद 
तहाँ पाप नहिं पुन्न, महमद आपुहि आप मेँह 
आए अलख पहिले हुत जहाँ, नाँव न ठाँव न मूरति तहाँ 
नहिं दिन सुन्न कप छल 
पूर पुरान पाप नहीं पुन्न। गुपुत ते भुपुत सन्न ते सुन्न 


आदि किएउ आदेस, सुन्नहिं ते अस्थूल भए 
. आपु करे सब भेस, मुहमद चादर ओट जेउं |११ 


हैरत दिष्टि उघरि तस आई । निरखि सुन्न मह सुन्न समाई | 
सुन्न समु द चख माँहि जल जैसी लहरें उठहिं 
डठि उठि मिटि जाहिं मुहमद खोज न पाइए |४९ 


इहे जगत कै पुत्नि यह जप तप सत साधना 
जानि परे जेहि सुन्न मुहमद साई सिध भा।४३ 


३४४७ 











वञ्ञयानी शब्दों की परम्परा 


भा भल सोइ जो सुन्नहि जाने । सुन्नहि ते सत्र जग पहिचाने 
सन्नहि ते हैं सुन्न उपाती। सन्नहि ते उपजे बड़ भाँतो। 
सुन्नहिं माँक इन्द्र बरम्हंडा। सन्नहि ते दीके नवखण्डा। 
मुन्नहि ते उपजे सत्र कोई | पुनि जिनाइ सच सुन्नदे होई। 


सुन्रम सुन्नन सत्र उतराई। सन्नहि महं सत्र रहे समाई |*४ 


उपरोक्त उद्धरणों में सन्न मे सन्न! तथा सन्नम सुन्नस? विचारणीय है | 
परमार्थ का विवेचन करते हये प॒व॑वर्तों परमराओं में 'शूत्यमशुत्यमः शुन्यम्‌ 
तथा अशूल्यम्‌ दोनों का निषेघ किया गया था। सुन्नम सुन्न! तथा 'सन्नम सुन्नम” 
उसी शून्यमशून्यमः के परवर्ती अवशेष प्रतीत होते हैं, यत्रपि शून्य तथा 
अशुन्य दोनों के निषेघ के रहस्य से जायसी अपरिचित हैं अ्रतः उन्होंने 


उसे शत्य के ही अरथ में प्रयुक्त किया है, शूत्व व अशून्य के युग्म के अर्थ 
में नहीं | 


उोडलनजना 


/#*थ, शत 


पहले ही हम इस बात का संकेत कर चुके हैं कि शेव हठयोग परम्परा 

में काया में ही मएडल के रूप में या द्वार के रूप में शून्य की स्थिति मान ली 

गई थी। इस दृष्टि से कई स्थान शूलज्य से विशेषतः सम्बद्ध 

शनन्‍्य मण्डल माने गये थे। एक तों श्र मध्य म॑ त्रिक्रुटी में शिव का स्थान 
या शून्य का स्थान माना गया था | 


आकाशे यत्र शब्द: स्थात्तदाज्ञाचकरमुच्यतें 
तत्रात्मानम शिवम्‌ ध्यात्वा योगी मुक्ति मवाप्तुयात ।१* 


शत 


भ्रवोमध्ये शिवस्थानम योगीतत्र  विलीयते ।* ६ 


इला तथा पिंगला के मध्य में सुपुम्ना को तथा ब्रह्मसन्थ को भी शूत्य- 
नाल, तथा शून्य द्वार के रूप में परिकल्पित किया गया था और इसी को मध्य- 
पथ भी कहा गया था |” “ब्रह्मसन्त्त को पार करने के उपरान्त कमल के मध्य में 
भी शून्यमण्डल परिकल्पित किया गया था जिसके विषय में नाथ परंपरा पर 
विचार करते समय हम संकेत कर चुके हैं | सन्‍्तों को इन स्थानों का परिचय है 
ऐसा अक्सर प्रतीत होता है| दरिया साहब त्रिकुटी के मध्य में ग्गन मण्डल 
बताते हैं | 
३४२ 
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सिद्ध-साहित्य 


ताक़े कहिये ज्ञान गंभीरा, त्रिकुटी मद्ध जो परखे हीरा 
ताके जोग यह जगत बखाना, जाके गगन मंडल अस्थाना |४८ 
ठुलसी साहब भी त्रिकुटी में शूल्य की ज्योति का वर्णन करते हैं ; 
सुखमनि सुन्‍्न जोति त्िक्रुटी में तुलसि द्रद दिल हृगन मिटा [४९ 
ज्ञात यह होता है कि त्रिकुटी में शूत्य को इसीलिये स्थान दिया गया कि 


वे परमतत्व को बौद्ध शृत्य से भी ऊँचा सिद्ध करना चाहते थे | इसीलिये समाधि 


का स्थान सन्‍्तों ने भँवर गुफा में माना जो त्रिकुटी से भी ऊपर स्थित हे | भ्ंवर 
शुफा का धनी सूर्य है जो अधिक बलशाली है [** किन्तु फिर पलदू साहिब 
अह्रन्त रूपी गुफा का उल्लेख करते हैं जहाँ से अमृत भरता है गगन गुफा 
के बीच पियाला प्रेम का चाखे ।१५* तथा ब्रह्म रत्न के पार गगन लोक के 
रूप में भी शूत्य का विस्तार बताते हैं जो सहखदल कमल के मध्य में है 'कमल 
मध्य कस शून्य रहाऊ [१४० 


चर्यायदों से तुलगा करने पर हम यह पाते हैं कि सिद्धों की साधना में 
जिकुटी का विशेष महत्व नहीं था | महासुख कमल में अवश्य उन्होंने भगवती 


पज्ञा अथवा नेरात्मा का वास माना था और इस मध्यम पथ को वे प्रजा तथा... 


उपाय के अद्वय का सहज-पथ अथवा अवधूती पथ मानते थे | रन्प्र को वे दशम 
द्वार अथवा बेरोदन द्वार कहने थे। किन्तु बाद में सन्‍्तों ने इस शूज्य-गुफा, 
शत्य.मएडल और त्रिक्रुटी, ब्रह्मस्प तथा सहसद्ल कमल की कल्पनाओं को 
इतना इलामिला दिया है कि ऐसा लगता है कि वे इनकी वास्तविक स्थितियों को 
भूल गये हैं और केवल परम्परा निर्वाह के लिये शूत्य मएडल, शूल्य-गुफा आदि 
का उल्लेख मात्र कर देते हैं। यह स्थिति न सिद्धों में है, न नाथों में, उनके 
सम्मुख काया में स्थित इन शूत्य मण्डल या गुफादिक की स्थिति बहुत स्पष्ट है। 

किन्तु यदि स्थिति के सम्बन्ध की उलभून पर हम ध्यान न दें तो हम 
यह देखँँगे कि आदितत्व या परमज्ञान के रूप में सन्‍्तों ने शूल्य का जितना प्रयोग 
किया उससे कई गुना अधिक उन्होंने हठयोग के सन्दर्भ में गुफा, महल, मरडप 
या कूप आदि में शून्य का वर्णुन किया है | 8 

कबीर : सुंनि गुफा महि आसराु बवैसणु कलप बिबरजित पन्था |*३ 
दादू : सुन्‍्न सरोवर हंस मन मोती आप अनन्त 
दादू चुगरि चुगि चंच भरि यों जन जीवें सन्त । 


३४६ 
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अज़्यानी शब्दों की परम्परा 
सुन्‍न्न सरोवर मीन मन नीर निरंजन देव 
दाद यह रस विलसिये ऐसा अलख अमेव । 
सुन्‍्न सरोबर मन सवर॒ तहाँ कंवल कृरतार 
ठाठ पारिसल पीज्िए सनमख रजनहार |%४5 


नानक : सुन्नि सरोवर सुरति समानी | नानक चूकों आवन जानी ।४* 
गुलाज : सुन्न सरोवर घाट फूल इक पाइआ ।5 
पत्नटू : उलटा कूवा गगन में तिस में जरे चिराग ।** 
सुन्‍न सागर भरा सत्त के नाम से तेहि के बीच में सुरत हल्ली ।* 7 
अन्य :  सबहि शून्य मंह ध्यान लगाये, स्वाति सनेह सीप ज्यों लाये | 
तत्रहि निरंजन जतन विचारा, शूज््य गुफा ते शब्द उचारा | 
राांंसु शब्द उठा बहु बारा; माया अन्ञुर माया संचारा। 
दोउ अच्चर कहं सम के राखा, रामनाम सबंहिन अभिलाखा॥** 
इसके अतिरिक्त सन्‍्तों ने सहलार के मध्य शून्य स्थान को महल, मण्डप, 
शिखर, नगर, हाट आदि के रूप मे इस प्रकार वर्णित किया 
कबीर : अ्रघ उरघ मुख लागो कासु, सुन मंडल, महि करि परगास 
ऊह्ाँ सूरज नाहीं चंद, आदि निरंजन करे अनन्द% ? 
सुन्न मंडल में घर किया, बाजे सबद रसाल | 
रोम रोम दीपक भया, प्रगटे दीन दयाल |" 
घू घट का पट खोल रे। 
सुन्न महल में दिवना बरिले, आसा से मत डोल रे 
मीरा: त्रिकुटों महल बना है कगेखा तहों से क्ाँकी लगाऊ री 
सुन्न मदल मं सुरत जमाऊं रुख को सेज 'त्िछाऊ री [५३ 
सुन्न महल की जुगती बतावे केहि विधि कीजै सेवा |+ ४ 
सुन्न महल में महल हमारा निरगुन सेज बिछाई |+५ 


कक 
६5) 


मलूकदास 


भीखा : कायागढ़ के गगन भवन में घुधुक्नि धुधुकि धुन नाम झुनाई | ४ 
सुन्न शिखर पर माँडों छायो, इंगला पिंगला चोक पुरायो 


जल 
के अं, 


टुलहिन नाम सेवकरि पाई, नाद जिंद बहुते भोजाई [९९ 


गलाल ऊ सभझ नसशृर मऊ खासन पाई जगमग जोति जगा | दर 
शून्य शिखर सरोज फूलों बंक नालहि जाव। 
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सिद्ध साहित्य 
चहुँ दिसि ते घन घेरि घटा आई सुन्न मवन डरपावन |*९* 
सुन्न सिखर पर माँडो छावो सहज के रूप लगाई [४१ 
चहूँ ओरि घन घोरि घटा आयो सुन्न मवन मन भावन |९६ 
सुन्न सिखर चढ़ि जाइब हो बाजत अनहद तार [९३ 
उन्न भवन में मरडप निगमे सिव अस्थान |५४ 
सुन्न सहर सक्भोर सुरति दहराया [९५ 


अन्य : सुन्न मंडल में वैसि साँच सो सुराति लगावे । (हरिदास)* 
सुन्न महल अस्थान है जहं इस्थिर डेरा | (गरीबदास)५० 

इसके अतिरिक्त दो एकस्थानों में शत््य को बाघम्बर" * ध्वजा* ६ थाल्८९ 

आदि उपमानों से चित्रित किया गया है जहाँ उसका अर्थ बहुत स्पष्ट नहीं है। 
इन उद्धरणों के अतिरिक्त अन्य भी कितने ही स्थलों पर सन्तों ने शून्य 
महल, गुफा आदि का उल्लेख किया है जिनमें इन्हीं भावनाओं तथा रूपकों को 
दोहराया गया है| इनका निरीक्षण करने से हम यह देखते हैं कि यद्यपि इनमें 
से कई अग्रस्तृत तो नये हैं किन्तु शून्य का सरोवर गुफा आदि के रूप में सिद्धों 
द्वारा भी चित्रण हो चुका है जिनमें से सरोवर का रूपक (दोहा ३) शुफा का रूपक 
(दोहा १४) शिखर का रूपक (दोहा २५) कारहगा के दोहाकोष में स्पष्ट मिलता 
है। नगर का भी रूपक चर्यापदों में पद संख्या १४ मिलता है किन्तु वह शूत्य 
न होकर 'जिनपुर” है | इसी प्रकार मस्डप तथा विवाह आदि का रूपक भी १६वें 
चर्यापद में मिलता है जिसमें कारहपा पालकी पर चढ़ कर परिशुद्धा वधू से 
विवाह करते हैं किन्तु इस नगर और मण्डप की कल्पना आदि के साथ शून्य 
का विशेषण सन्‍्तों ने जोड़ा है | 3 वम्बर, ध्वजा, थाल आदि को उन्होंने इसलिये 
शत्य कहा है कि परम खभाव के या शून्य स्वभाव के हैं, किन्तु इस शून्य स्वभाव 

के अर्थ बौद्धों की सर्व-घर्म-शूज्यता नहीं है। 

इन रूपकों में जो गौण उपमान हैं उनका भी अपना विशेष अर्थ है, 

और लगभग उन सभी को समन्तों ने अपनी पूर्व परम्परा से अहण किया है । वे 
हैं कमल, दीपक ज्योति, नौर और मेघ । कारणहपा ने अपने दोहों में 'पोक्खरः 
में 'कुसमिञ्र अरविग्दएः तथा वरगिरिकन्द्र? में 'विमल सलिले? तथा गश्नण 
नीर' की स्थिति मानी है ।< * ज्योति के रूप में अभास्वर शून्य की ज्योति तथा 


डेश्म | 





वज़्यानी शब्दों की प्रम्परा 


चण्डाग्न की ज्योति भी सिद्धों ने चर्यायदों में बराबर वर्णित वी है। हम उसका 
चौथे अध्याय में विस्तृत विवेचन कर चुके हैं। जहाँ तक मे्र का सम्बन्ध है हम 
देख चुके हैं कि चयापदों में करुणा का एक अपग्रस्तुत मेत्र भी है। किन्तु गुलाल 
के दोनों उद्धरणों में मेघ करुणा के अप्रस्तुत होकर नहीं आये हैं। वे केदल 
भौतिक प्रकृति-गत उद्दीयन विभाव मात्र हैं। मेंघ का करुणा वाला श्रर्थ सन्‍्तों 
को सम्भवतः ज्ञात ही नहीं था क्योंकि प्रज्ञोगाय की मैथुन कल्पना से वे अपरिचित 
थे | शल्य सरोवर में, शून्य सागर या शुत्य महल आदि म॑ जिस सुरति की और 
संकेत दै वह भी छिद्धों द्वारा वर्शित सुरत-विलास का अ्र्य नहीं देती | उस 
पर हम आगे विचार करेंगे। 

सन्‍्तों ने शून्य के साथ मण्डल का प्रयोग किया है और यह मण्डल 
शब्द महत्व रखता है | हम पहले देख चुके हैं कि तन्‍्त्रों में मएडल? अनुष्ठानों 
का एक आवश्यक अंग था और गुह्य साधनाओं में मएडल चक्र के अनुष्ठानों से 
ही साधक को दीक्षा दी जाती थी । बाद म॑ यह भी माना जाने लगा था कि उत्तम 
मण्डल स्वतः तथागत और उनकी शक्ति का युगनद्ध मण्डल है । अनुत्तर साधना 
में यह भी मान लिया गया था कि सहज अथवा अनुत्तर की उपलब्धि के उप- 
रानत साधक वाह्य मण्डल कर्मों से विमुक्त होकर स्वतः अपनी काया में शूत््य 
तथा वज्ज का युगनद्ध सम्पन्न कर घर में ही मण्डल स्थावित करता है। 

जिम जल मार चन्द सहिं शुउ सो सा सुणमीच्छ 
णाउ सो मएडल चकक्‍्क सुण्ण सहावे खच्छु १९ 

यह मण्डल-कर्म पवन के निरोध से सम्पन्न होता था। जब्र सन्त शून्य-मएडल 
अथवा गगन-मणडल की बात करते हैं तो वे उसी परम्परा का अनुदान करते हैं, 
यद्यपि वे उसके पुराने अर्था का तिरस्कार कर चुके हैं और शायद इस मण्डल 
शब्द को तान्त्रिक परम्परा को विस्मृत भी कर चुके हैँ । 


एक महत्वपूर्ण तथ्य इन उद्धरणों में ओर मिलता हैँ। सिद्धों की योग- 
पद्धति में बीज रूप में एवं! को ग्रहण करने का आदेश मिलता हैं । यह एवं किस 
प्रकार शल्य और करुणा के युगनद्ध का द्योतक है इस पर 
शूल्य की हिन्दू. हम प्रकाश डाल चुके हैं। किन्तु सततों ने शूत्त गुफा में 
दीक्षा ररासु रा? तथा 'म! माया का द्ोतक के उदय की ओर संकेत 
किया हैं, जिससे यह ज्ञात होता है कि उन्होंने शूत्य को अप- 

३४६ | 




















सिद्ध-साहित्य 
नाते हुए भी उसे हिन्दूपरम्परा से अलग करके नहीं माना था । वे बौद्ध परम्परा से 
उसे अलग कर परिशोधित कर चुके थे और उसे निगुण राम की साधना में झंत- 
भक्त कर चुके थे । इसीलिये कहीं कहीं उन्होंने शूज््य सरोवर में राम-रसायन की 
स्थिति मानी है ।“3 छिद्वों ने शूत्य में वज्र की स्थिति मानी थी | किन्तु सन्त वच्र 
को उस रूप में विस्मृत कर चुक्के थे। रन्तों ने शूत्य-महल में राजाराम का. 
अवेश माना या शिव का वास माना । इस प्रकार उनका शूत्य जो काया में मध्य- 
पथ के रूप में या अमृत गुफा के रूप में स्थित था, वाह्य सष्टि-योजना में वही 
शल्य शिव का परम लोक मान लिया गया | 


नानक--सम्भू को नगरी सुन्न ते होई | नानक जो बच्चे सो जोगी होई | 


पम्भू की नगरी सुन्न पंरंगासी | को जोगी बसे अतीत उदासी |5४ 
कहँवा सिव कर आसन, कहँवा सिव कर ध्यान | 
कहँवा सिव कर मरडप, कहँवा सिव कर अस्थान | 
अगमे सिव कर आसन, सक्तिहिं सिव कर ध्यान | 
... पुत्र भवन मे मस्डप, निगमे सिव अस्थान |<७ 2 
कत्रीर-पन्थ के साप्रदायिक ग्रंथों में इस परम लोक या परम नगर के _ 
रूप में शत््य की कल्पना का बहुत विकास हुआ जिसके विस्तार में अधिकतर निरर्थक 


 कृह्पनाएँ ही अधिक मिलती हैं । किन्तु एक महत्वपूर्ण तथ्य अवश्य ज्ञात होता 


है। जिस प्रकार परम-तत्व के रूप में शल्य बाद में तिरस्क्ृत हो कर केवल गौण 
तत्व मान लिया गया था उसी प्रकार परम-लोक के रूप में भी शून्य का बाद में 
तिस्कार हुआ | निरंजन बोध में निर॑जन देवता का बास शूज््य में माना गया है 
और यह सहज शूत्य, सात द्वीप, नौ खण्ड, सात पाताल और इक्कीस ब्रह्माण्डों 
से भी परे माना गया है।..._ पे 
सत द्वीप पृथ्वी नौ खए्डा, सस पाताल इक्कीस ब्रह्मणडा | 
. सहज सुन्न में कीन्ह ठिकाना, काल निरंजन सबदी ने माना ।८& 
बाद में जब निरंजन पराजित होकर गौण देवता रह गया और सत्यपुरुष 
को सर्वोच्च पदवी दी गई तब शून्य-लोक भी परम-लोक के पद से च्युत हो गया 
परम-लोक और की कल्पना शून्य से भी परे की गई | द 
सुन्न के परे पुरुष को धामा, तहं साहब है आदि अनामा [८७ 
. किन्तु कबीर-पन्‍्थ में जहाँ पद और श्रेष्ठता की दृष्टि से शूत्य की कल्पना 
में हास हुआ है, वहाँ उसके विषय तथा संख्या का विस्तार भी हुआ है। संख्या 
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वद्धयानरी शब्दा की परम्परा 


कक 


के विस्तार पर हम अलग विचार करेंगे किन्तु जहाँ तक विषय विस्तार का संबंध 
है, दो एक रोचक तथ्य हमें अवश्य मिलते हैं । 


अआरागम निगम बोध? में जहाँ नव लोकों का वन हे वहाँ ने लोक, 
भुवः लोक, स्व: लोक तथा पिठुज्ञोक के उपरान्त शून्य लोक का वशन मिलता 


ि १७, क्र 

टू रू नाप जम्ब दर १ ब्र ; खाए तय क्षत्न न और नुत्हाण क्र 

ह [7< उसके बाद जम्बू, शाक, क्रांच, कुशा, शलमल्य, क्त्र तथा पुष्कर 
द्र्रा ० (4 गन. ५५ (273 मी दषा का मा अमकनक जे जनमाक का च कम जल हो जा 

4 सात द्वोएं के उपरान्त दश का याॉजन तक कंचन दान का वरन दे 


हि] 


जि जस हक के 82 के हे के, $ सुकटननकक पा ज्ञार ॥० हा वीक पी आ२"-१४ ५३३४ न ॥ आल कट 
जिस पर लोकालोक नामक प्रत हैं । * श्वास गुंजार! ने जस्दू द्वीप के निकट 


ही सहज-शून्य नामक लोक का वन मिलता है जिसने सहज का वास है आर 
सहज वास्तव मे काल-पुरुष का हो पवाव है ।* इसां प्रकार शल्य डार 

728] छार ह कर #स्यकत्प मं ह्सी झा न्‍्य ल्‍ #7:: ६ न शान्पृ शादी 
तथा शूत्य सुरत** का भरी उल्जेख मिलता है। इसी शून्य <ंखला ने शूट 


का विस्तार दो पलंग (दो विश्व) के बरावर बताया गया दे | इस पल्नंग का 


अर्थ पर्यक है या पालंग (पलंका, एक विश्व का विस्तार), यह स्पष्ट नहीं होता । 


क्री 


किन्तु उसका अर्थ पर्यक प्रतीत होता है क्योंकि उसी प्रसंग म॑ नारी वा शक्ति 
का भी उल्लेख हैं। यह पर्यक की कल्पना भी हमें शत्ररपा के चांद सें 


मिलती है जहाँ वे शबर बालिका से समागम के लिये वज्र पर्येक बिछाते हैं। 


शिया आ च 


किन्तु यहाँ पर ज्ञात होता है कि पलंग तथा पलंका की कल्पनाओं का सम्मिश्रण 
हो गया हैं। 


> 


जहाँ तक संख्या की दृष्टि से शूृत्य के विकास का सम्बन्ध है, सन्त 


था श्ः 


साहित्य में शून्य की स्थिति बहत बदल गई हैं। हम पहले इस बात पर विचार 

कर चुके हैं कि वद्रयानी साहित्य में चार प्रकार के शत्य माने. 
शून्यों के सेद गये हैं : शूत्म, अट्शित्य, महाशत्य तथा सर्वशूत्य । पहला: 
संख्या तथा. शल्य प्रज्ञा है, दसरा बच्र है, तीसरा प्रज्ञोपाय युगनद्ध है तथा 


रंग. चौथा सवंशून्य है। इसी को कान्हपा ने अपने दोह्ाकोपष में 
शून्य कमल को ४ पांखुरियों के रूप में वर्णित किया है 


वास्तव में साधना-पद्धति में केवल प्रथम तीन शूत्यों को पार करना पड़ता हैं, 
चतुर्थ शून्य तो उपलब्धि है जैसा शबरपा के ( ५०वें ) चर्यापद की टीका में 
मुनिदत्त ने भी संकेत किया है | 


क् 


४”, 


चार शून्यों की यह कल्पना हिन्द हृठयोग पद्धति में भी ग्रहण की गई 


$ 
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सिद्ध-साहिय 


थी। किन्तु प्रशा तथा उपाय की दौद्ध भावना का तिरस्कार कर उन्होंने शून्य 
ओर शब्द का एकात्म सिद्ध किया था अतः हठयोग-प्रदीषिका में शूत्य, अतिशूत्य 


तथा महाशूत्य को तीन प्रकार के शब्दों का विशेषण मान लिया गया था। 
शत्य वह शब्द है जो हृदाकाश में उत्तन्न होता है कि जिस समय साधना की 
आरंभिक अवस्था होती हैं। इसकों आरंभ अवस्था कहा गया है और इस 
अवस्था में ब्रह्म-्रन्थि का छेंदन होता है। द्वितीय अवस्था घटावस्था है जिसमें 
विध्णु-ग्रन्थि का जालन्धरबन्ध द्वारा छेदन होता है। इस समय विशुद्धाकाश में 
कणठ स्थान में अतिशूत्य शब्द उत्पन्न होता है । तृतीय अवस्था परिचय अवस्था 
है जिसमें भूमध्याकाश में महाशृत्य शब्द की उत्पत्ति होती है। इन समस्त 
अवस्थाञ्ं को केवल एक श्री गुरुनाथ मात्र जानते हैं [१४ 


नाथ -पन्‍न्थ की जो बानियाँ श्री तक उपलब्ध हैं उनमें इन चार शून्यों 


का विशेष विवरण नहीं है। केवल कुंभरी पा के विराट-पुराण में परम शृत्य, 
अधशूत्य, पंचमी शृत्य आदि का कुछ अस्पष्ट उल्लेख है जिससे कुछ विशेष अर्थ 
भी स्पष्ट नहीं होता है। 

पम्म शून्य च रंमत्ते जोगी | 

चोषटि दल कमल, कमल मध्ये श्री गोरखनाथ देवता । 

चतुदंलम्‌ कालम्‌ च ऊरघ॑ क॑ 

अध सून्य मध्ये खेचरी मुद्रा वसते 

८चमी निरालम्मव सून्य मध्ये उनमनी मुद्रा वसते... 


हैफरक। [आर 


इन पंक्तियों में कई प्रकार के शून्य और विभिन्न शूल्यों से विभिन्न 


म॒द्राओं और कमलों का कुछ सम्बन्ध तो अवश्यक प्रतिभासित होता है किन्तु 
इठयोग-ग्रदीपिका में स्वीकृत शुन्य, अतिशूत्य तथा महाशूत्य की पद्धति से 


कुंभरीपाव बहुत परिचित नहीं ज्ञात होते | राग रामग्री के एक पद में सुनार का 


रूपक बांध कर स्वर्ण विशोधन की प्रक्रिया का उल्लेख करते हुए. अवश्य तीन 
शुत्यों के रहनी के उपरान्त चतुर्थ शून्य (सहज? में समाने की साधना का उल्लेख 
आया है जो हठयोग-प्रदीपिका के चार शूस्यों के अनुसरण में है। 
अरधे सोनां उरघं सोना, मध्ये सोन॑ सोना 
तीनि सुन्यं की रहनी जाने ता घटि पाप न पुनां 
**आपे गोरख जोषण बैठा तनब्र सोनां सहज समारनां 
: अन्‍्तों में से कुछ ने शत््व, अतिशूज््य तथा महाशूत््य की हठयोग-प्रदीपिका 
द द शेशरे 





चज्रयानी शब्दों की परम्परा 


में वशित पद्धति को अवश्य ग्रहण किया हैं। विशेषतः राधालामी मत के 
प्रवतक सन्‍त शिवदयाल स्वामी जी महाराज ने इन चार शत्वों की कल्यना से 
प्रभावित होकर त्रिंकुटी स्थान में सँवर गुझा के तनिक्त नीचे दो प्रकार के शस्यों 
के अस्तित्व का वर्णन किया है। पदले साधक गगन मण्डल का ताला खोल कर 
शूत्य शिखर के मन्दिर में कांक्रता है। वहीं मानसरोबर की निनल धारा है। 
उसके बाद मँवर गुफा के प्रवेश स्थान पर महाशतज्व का थाना है जिसे तोड़ कर 
साधक मँवर गुफा में प्रवेश पा सकता है 
मुन्‍्न सिखर का मन्दिर भांके अदभत रूप दिखावे। 


का 


महासुन्न का नाका तोड़े संवर गा दिय जाबे [[६६ 

उन्हीं का अनुसरण करते हुए उनके उत्तराधिकारी हुतज॒र महाराज साहेन्र 

सन्त सालिगराम भी शत्य तथा महाशुत्य के परे परम तत्य की स्थिति बताते हैं । 
सुन्‍्न ओर महासुन्न के पारा निरखा सूरज सेत स्वरूप | 
सत्त पुरुष का दशंन करके पहेची राधासवामी घाम अनूयउ || 

त्रिकुटी में जिस महाशूत्य की स्थिति मानी जाती थी उसे तो इन्होंने 

नहीं माना किन्तु हृदाकाश, विशुद्धाकश ओर ब्रह्म-अन्थि तथा विध्ा-अ्रन्थि आदि 

की कल्पनाएँ इन सन्‍्तों ने विसश्मृत कर दी हैं | 


| 


किन्तु इनके बहुत पहले दादू ने इन चारों शूत्यों को एक नये रूप में 


स्वीकृत किया था। उन्होंने काया शूस्य, आत्म शून्य, परम शूस्य तथा सहज शून्ब, 
इन चार शूत्यों का बणुन किया है जिनमें से पहले तीन सगुण तथा साकार हैं 
और अन्तिम शत्य निगुण तथा निराकार हैं। 
तीनि सुस्नि साकार की चौथी निरगण नाम 


सहज सुननि में रमि रह्या, जहाँ तहाँ सब्र ठाम | 
काया सुन्‍्नि पंच का बासा, आतम सन्नि प्राण परगःसा 
पसम स॒न्नि ब्रह्म तो सेला, आगे दाई आप अकेला | 
हज सुम्नि सब ठोर हू, सत्र घर सब्न हीं माँह 


तहाँ निरंजन रमि रह्या, कइ गण ब्याते ना 


हू ॥ 
कायाशून्य, आत्मशूस्य तथा परमशू-य दाद की निजी कल्पना यग्रतीत 


होती है जिसका आधार सिद्धों की नाथ सम्प्रदाय तथा दृठयोग पद्धति द्वारा एव 


गत चतुशून्य कल्पना हैं। किन्तु एक महत्वपूर्ण तथ्य यह अवश्य है कि इन 
औररे 


ही 
शक 





“मेक... 


























सिद्ध-साहित्य 


चारों शूल्बों के लक्षण सिद्धों के चार शूत्यों से अवश्य बहुत मिलते जुलते हैं। 
वज्र्यान में प्रथम शून्य को सम्दृत इन्द्रिय-शानयुक्त माना था, दादू ने भी उसमें 
पंचेन्द्रियों का वास माना है। द्वितीय शज्य उसमें आलोकरूप बज्र माना गया 
है, यहाँ भी वह ग्राण-प्रकाश से युक्त है, तृतीय शत्त्य प्रज्ञा तथा उपाय के युगनद्ध 
का द्योतक माना गया था । यहाँ भी तृतीय परम शूज्य में ब्रह्म से मिलन माना गया 
है और उसके उपरान्त सहज-शूज्य है जो परम-तत्व है। इस प्रकार दादू के 
चार शूत्यों की कल्पना विचित्र ढंग से सिद्धों की कल्पना के बहुत निकट जा 
ठहरती है। पीछे हमने शून्य की हिन्दू दीक्ञा की ओर संकेत किया है।। दादू ने. 
भी अपने चतुर्थ तथा सर्वोपरिशृत्य को ब्रह्मशूल्य की. संज्ञा दी और उसे निरंजन 
ब्रह्म का ही पर्याव मान लिया।. 
ब्रह्म सुन्न तहूँ ब्रह्म है निरंजन निराकार | 
नूर तेज तहैँ ज्योति है, दादू देखनहार ||** 
बाद में कबीर-पन्थ के साम्प्रदायिक साहित्य में शुत््य की संख्या में. 
कल्पनातीत वृद्धि हुई है। कबीरबानी में पहले सात की संख्या को महत्व दिया. 
गया है ओर सात कमल, सात सुरति तथा सात शूत्य परिकल्पित किये गये है, 
ये कुल मिलाकर २१/ब्रह्माएड होते हैं और वे इक्कीसों बह्माएड निरंजन ज्ञान हे 
भरे हुए हैं। 
सात शुज््य का सकल पसारा | सात शून्य ते कोई न न्यारा। 
सत्त कमल, अरु शूत्य सत, सात सुते स्थान । 
इक्कीसों ब्रह्मएड में आप निरंजन ज्ञान ||९० क्‍ 
किन्तु इन सात शून्यों का कोई लक्षण नहीं बताया गया है और इस 
संख्या-इद्धि के पीछे कोई विशेष संकेत न होकर केवल संख्या-प्रेम ज्ञात होता है 
क्योंकि बैकुरठ के विस्तार में १८ करोड़ शून्यों की श्छुला का वर्णन मिलता है 
और मुक्ति के भी आगे जो अनहद ज्योति का स्थान बताया गया वह असंख्य 
शून्य का विस्तार बताया गया है और तब असंख्य शुन्य परिकल्पित किये गये ।१ ९* 
कुछ इन्हीं शुन्यों की तुलना में बेशून्य भी कल्पित किये गये। अन्त में इन 
सबों को पूर्वोक्त सात शून्यों में ही समाहित करने का प्रयास किया गया और 
उसकी गणना इस प्रकार बताई गई |१ ९९ क्‍ 
.. असंख्य शूत्य ४ + बेशूत्य २ -- शूत्य १७७ शून्य 2 
 । रशफे 


वच्धपानी शब्द की प्रम्परा 


के, क्श ऋण मल 


य सात शूत्य, सूथ को किरणों के सात रंगों से समन्वित कर दिये गये 


,#०: 


ओर अखिल सध्टि उन्ही रंगों का ध्रसार मान ली गई | सात रत्न हैं सातौ रंगा 


उठत तान बहु ताना १ *?३ कुछ रंग थे शून्य स्वेत पीत सब्ज लाल 


दिखाय रग जगाल हो [! ** ४ 


इसे सकार हम देखते हूं कि धीरे धीरे शत्त्॒ का ज्ञानपरक ओर तात्विक 
अ्रथ मुला दिया गया और व केवल एक निरयक पे परराणक कल्पना मात्र बने 


१. 


जिक्र 


कर रह गया। रेदास ने इस शत्व चेतना द्वारा मन के शोघन 
शल्य का का उपदेश दिया था। हम सानों अखिल सुत्न मन सोध्यों 


7०१५ 


तिरस्कार सब्र चेतन सुधि पाई |।**५ किन्तु बाद में बह केवल एक रूट 
सक्षा सात्र रह गया। अपना समस्त तालिक अथ खो 


0 ,७५ 


न जय 


ब्क.. 


ओर बैकुंट आदि की उन कल्पनाओं का वाहक वना जिनके ग्रति कबीर ने विद्रोह 


किया था तथा उनको निनन्‍्दा की थी जो रामभक्ति से विहीन केवल शून्य का 
गश्रय लिये बेटे थे | 


हे 


कफ 


फ मनमथ मर न जीवई जीवहिं मरन न होय | 
सुन्न सनेही राम ब्रिनु चले अपन पा खोब |*१5 


क्र के पहले ससेद्धों ने भी शूत्य, केवल शून्य की निन्‍्दा की है, किन्त 
जैसा हम देख चुके हैं कि उसका कारण यह था कि वे महायान के अनवायी थे 
जिसमे शूल्त से भा आधक करुणा को भी महत्व दिया गया था और जब तक 
चित्त करुणा से समन्वित न हो तब तक साधक प्रत्येकयान या आवछयान में ही 
गिना जाता हैं, महायान मे नहीं। इसीलिये निष्करण शून्य को सरहपा ने त्या- 
ज्य बताया था ओर कहा था कि बिना विषयों की विशुद्धि के निप्करुण शुज्य में 
विचरण करन वाला मन जहाज्ञ के काग की तरह पुनः पुनः भव में गिरता 

हता है । 


विसञ्र विसुद्धे शुठ रमइ केवल सुण्ण चरेइ 
उड्डी वोहिआ काउ जिम पलुहिआ तिह वि पड़ेश [[*१७ 


कान 


की 


कबीर में शूत्य को भक्ति (रामभक्ति) से समन्वित करने के आग्रह में बदल गया $ 
मेरे 


इस प्रकार हम देखते हैं कि शृत्य को करुणा से संयुक्त करने का आग्रह 























'सिद्ध-साहित् 


तब तक करुणा की कल्पना और उसके प्रज्ञोपायार्थ विस्मृत किये जा चुके थे। 
अन्ततोगत्वा राम की भक्ति ने शून्यता ज्ञान के महत्व को आच्छादित कर लिया | 
भक्ति प्रमुख हो गई, शूत्य गौण । इसीलिये सन्‍्तों ने यह स्पष्ट कहा ; 

सुन्‍न सुन सब करे पुकारा, सुन्‍्न न होखहि हंस उद्ारा | 


ज न्‍त 


सुन्‍न न धरती सुन्‍्न न पानी, सुन्न कतहि नहि देखिय ज्ञानी ।१२८ 
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क्योंकि केवल शून्य परमार्थ नहीं है, परमार्थ हरि भक्ति तो कुछ और 
है जिसके बिना शृत््य को भी रैदास ने भ्रमात्मक बताया है । 
भरम तो लों जानिये सुन्‍न की करे आस |१९९ 


सहज-शून्य 


इसी शूत््य को सन्त कहीं कहीं सहज विशेषण से भी जोड़ देते हैं और 
हमें यह देखना हैं कि सहज उपाधियुक्त शून्य से उनका क्या तात्पय था। शून्य 
के चार प्रकारों पर विचार करते समय हम यह देख जुके हैं कि सिद्ध सहज-शून्य 
चठुर्थ शूत्य को कहते थे जो परम अवस्था है, परम तत्व है जिसमें प्रज्ञा तथा 
उपाय का पूर्ण अद्वव हो जाता है और किसी ग्रकार की द्वेत-सीमा उसे आबद्ध 
नहीं करती | उसी को मध्यस्थिति या मध्यमार्ग भी कहा गया था क्योंकि इस में 
साधक प्रज्ञा या उपाय इन दोनों में से किसी एक को नहीं ग्रहण करता दोनों का 
 अद्वे त या युगनद्ध सम्पन्न कर लेता है। केवल मात्र शूत्य से यह स्थिति अधिक 
ऊँची है क्योकि इसमें वज्रयोग द्वारा प्रज्ञा तथा उपाय की द्विविधा नष्ट हो जाती है | 


नाथ योग-पद्धति में प्रज्ञा तथा उपाय की बौद्ध भावना का तिरस्कार किया 
जा चुका था किन्तु त्रिकुटी में शूत्य-समाधि द्वारा मन को प्रसन्न बनाये और 
अम्तपान कर चित्त को हृढ़ और काया को अमर बनानें की कल्पना चली आा 
रही थी। गोरखबानी में कुछ पंक्तियाँ ऐसी मिलती हैं जिनमें शूल्य से ऊपर: 
_ सहज-शूत्य को कल्पना को गई है और यह बताया गया है. कि केवल मात्र शूत्य 
. में तो आवागमन (आना जाना) लगा ही रहता है किन्तु जिस शूल्य में चित्त समा- 
५ कर स्थिर हो जाता है वह सहज-शुन्य है | के हक हक 


"है ६ 





बज़यानी शब्दों की परम्परा 


हक बज फ्ट्ता ३. कम 88 अं सवा प़ों ४ ८ हे ज यूँ, ् 
गोरख मछीद्ध से पेंछने है--स्वामों केसे आये केसे जाइ, केसे चीया रहे 
समाद्‌ 
दर; हल न्‍्न् थि जज न सतगर 
से सन तन रूदाी थर रह, सतृगुझ हाई 
(०४० कै आु तप श्र १६ न 

( चूकया कट । 
१ म (मा चक्र छ, ही हि ्रव' हि ५ ० 4 नकल आन ० ९ 
ती मछान्द्र उत्तर देत हँ--अबधू , रुने आयें सु ने जाइ, सु ने चीया रहे 
कप हक मन ४ ५3 गेम्स हमला का 
#ज-सान तन मन धर रहें, एसा बचार 

हक. ज्फा निकट क। 
मछिन्द्र कह |) १२ 


यद्यपि इस स्थज्ञ पर शत्ब ओर सहज-शूज्ब के अन्तर को बहुत स्पष्ठता 
से नहीं रक्खा गया है किन्तु शुन्य के साथ आने जाने ( आवागमन ) की कल्पना 
तथा सहज-शून्य म॑ं तन मन की स्थिरता का उपदेश कर मछीन्द्र ने श्स्य 
को केवल शून्य से श्रेष्ठ सिद्ध किया है, यद्यत्ि इसमें प्रश्ञोगाय के सहज ६ युगनद्ध- 
जनित ) अद्वे त का कोई उल्लेख नहीं है | 

की बानी में सहज-शूत्य की कल्पना अधिक स्पष्ट हैं जिस पर हम 
पीछे विचार कर चुके हैं । वे तृतीय शूज्य में ब्रग्म॒ तथा जीव का मिलन मानते 
हैं जो प्रज्ञा तथा उपाय के मिलन की ही समानान्तर भावना है। सहज-शूल्य में 
तत्व अकेला रह जाता हैं । वही परम तत्व है, मध्यमाग है । 

“सहज सुऩ् मन राखिये इन दून्यू के माहिं।?१११९ और इस पथ में 
चित्त को दादू ने निराधार कहा हैं--निराधार मन रहे गया आतम के 
आनन्द (?* १5 और यह निराधार विशेषण भी सिद्धों के निरालम्ब विशेषण का 
ही प्रतिर॒प हं--सोहिअ्म चित्त निराले दिएणा |? इसमें आवागमन भी समाप्त हो 
जाता हँ--दुइ बिच राम अकेला आप आवशण जाण न देई? । जो वास्तव में सिद्धों 
के इस कथन की प्रतिध्वनि हैं--'जेण तुट्आ अवणा गवणा |? ( चर्यापद २१ ) 

किन्तु अन्य सम्तों के सम्मुख केवल शूत्य तथा सहज-शूल्य का यह भेद 
इतना स्पष्ट नहीं था | इसलिये उनकी बानियों में हम दोनों प्रकार के स्थल मिलते 
हैं। जहाँ उन्होंने सहज और शून्य में थोड़ा अन्तर माना है, और ऐसे भी स्थल 
मिलते हैं जहाँ सहज-शून्य का प्रयोग सर्वोपरि शून्य के रूप में किया गया है किन्तु 
शुत्य और सहज-शूस्य की अन्तर-रेखा उतनी स्पष्ट नहीं है। इसी कारण कुछ 
उलभरनें भी पैदा होती हैं जिनकी ओर द्विवेदी जी ने संकेत किया है |* * 3 
बेरे७ 




















 पिद्ध-साहित्य 
जहाँ तक कबीर का प्रश्न है उन्होंने अधिकतर सहज-शूल्य को परम तत्व 
या परम ज्ञान के ही अर्थ में प्रयुक्त किया है-- ३ 
.. उलटि जाति कुल दोड बिसारी | सुन्न सहज महिं बुनत हमारी |११४ 
नहिं जल नहिं थल नहिं थिर पवना । को धरे नाम हुकुम को बरना ॥ 
नहिं कुछ होत दिवस अरु राती | ताकर कहहुँ कवन कुल जाती || 
सुन्न सहज सन सुमिरते प्रगट भइ एक जोति ||* १७ 
यहाँ पर कतरीर ने सहज शून्य को सर्वोपरि शू्य ( प्रमतत्व ) के अर्थ 
में प्रयुक्त किया है, यद्यपि वे शूत्य के चार विभेद और प्रथम तीन शूत्यों से . 
सहज-शूत््य की श्रेष्ठता के सिद्धान्त से परिचित थे, इसका कोई भी आभास नहीं 
मिलता | अन्य कुछ स्थलों पर गुलाल साहब का भी एक ऐसा पद मिलता है 
जिसमें सहज-शूत्य का परमतत्व के रूप में चित्रण है | 


मन सहज सुन्न चढ़ि कर निवास 
रूपरेख तह जाँति पाँतिः नहिं छय अमूरति करत बास 
कह गुलाल तह मारयों बानी, घर आयो मन सहजे मारि ||[११६ 

... इस पद में एक बात अवश्य ध्यान देने की है। अंतिम पंक्ति में मन को 
सहज-पद्धति द्वारा मारने का संकेत है और तब घर ( सहज-शूल्य ) में आने का 
विवरण मिलता है | श्र्थात्‌ सहज पद्धति है, शून्य उपलब्धि | उसी पद्धति के 
कारण इस शूत्य को सहज-शूल्य कहा गया है | इसी को कारहपा ने 'चिश्र सहजे 
सूरण सम्पुरणा? ( पद्‌ ४२ ) कहा है, किन्तु कारहपा सहज से जो प्रश्ञोपाय अद्देत 
का अर्थ लेते हैं वह सन्‍्तों तक आते आते लुत हो गया है, किन्तु सहज द्वारा 
शूज्य में समाया जाता है--यह सन्तों को याद रह गया था| यह उन्होंने अपनी 
गुरु परम्परा से पाया था--“जन गुलाल सतशुरु को चेला सहजहि सुन्न 
समावे [?११७ यहाँ भी शूत्य के साथ सहज शब्द का ऐसे प्रयोग किया. गया है 
कि दोनों में एक क्षीण अन्तर ध्वनित अवश्य होता है यद्यपि उसका स्पष्ट विवेचन 
नहीं मिलता । एक स्थल पर यदि शूज्य नगर है तो सहज उसमें स्थित घर |११< 
दूसरे स्थल पर उसी अदभुत शून्य नगर में सहज को ध्वनि रूप में परिकल्पित 
किया गया है ।* *९ पलदू वीतरागी उसे बताते हैं जो शूत्य समाधि में ध्यानमग्म 
होकर सहज का ध्यान करेड-- १9, 233 ५ का 
शल्य समाधि में ध्यान को लाइ कै,, सहज का ख्यांल सोई वीतरागी |१९० द 
द श्र 





कर कह गन - कष्ण खा कर्नल * 
सहज शल्य का एक दूसरा राचक प्रसंग कह्ारुउन्बा! साहत्य मे मलता 
हि य्ृ प सन्त शा लक... कनग्भानगत हक शक ्ध्यू हर इकणणा अल पाता च्ड्उल दम ०] दि अं. 
हट | है. इहड दाल अकाल ज अत नर, आह पल 4! जता जात इत स 
के) (कप हक 5 व्के हम, न शा 
मक्त हाकर निरजन रूप मे पहचता है | किस आकार इस हच् इस के साथ दचता 
न द्‌ 2 ह हि चि' 6; मे पिन पे सनक] नटरफल 528५० बीि- 
का भावना जुड़ा आर काज्ञालर मे सास्यदावक सहदानइता के कारण नरजन 
का न ना काल. कया 88 लक सन पन्‍कन ह शा कमल... अर का ज्ञा चक 'क ८ है ( देचेदी 
ग नाचा सिद्ध किया गया इस पर कारा अकाश डाला जः चुके है । इचदा- 
पाम्प “या निया यन 0 या  “इध्ण॥ दाजा पी प्राज्ार सनत-फाफ 
ञ््य ) सहज-शुज्य न निरजन सन का स्थात सादा खंइ था आठ सहनन-रासत 


निरंजन देव का लोक माना गया-- 
सहज सुत्न म॑ कौन्‍्द्र ठिकाना, काल निरंजन सबहीं ने नाना | *]) 


फ् 


झोर बाद में तो निरजंन, कालनिरंजन होकर लोक को त्रासदायी हो 
गया। पल भर मे सहज-शून्त लोक से जन्ब द्वीव म॑ आकर साथकों को सहज 


रझूप धारण कर भ्रम ने डालने लगा। सहज के साथ साथकों की साधना में वायु 


व्याधा डालकर चन्द्र-सूव के मिलन से प्रात्न होने वाले अम्बत को अशुद्ध करने 
लगा ओर इस प्रकार वह सहज-शूत्य जो परम तत्व था, परम पद था, धीरे 
धीरे वह साधना में बाघक माना जाकर तिंरस्क्ृत कर दिया गया । 


ञ 


दा ) 


वन्न 


सिद्धों की साथना में शूत्व॒ का पृरक-तत्व वज्र था जो पुरुषरूप में बोध- 


चित्त में जाग्रत होकर नेरात्मज्ञान में लीन होने के लिए अग्रसर होता था | यह 


् 


मणि, अश्म तथा अख्र के वेदिक अर्थों का परित्याग कर किस प्रकार बज्रयान में 
परम-तत्व का अर्थ देने लगा था और सिद्धों ने अपनी प्रज्ञोपाय साधना में किस 
प्रकार इसे पुरुष, पति या उपाय से समन्वित कर वच्जात्न योग या ऊलिश-कमल 


कक, # 


योग की साधना का उपदेश दिया था, इस पर हम विस्तार में विचार कर चुके 

| किन्तु परवर्तों सम्प्रदायों के साहित्य में यह बच्न बिल्कुल विस्मृत कर दिया 
नाथों की अद्यावधि उपलब्ध बानियों मे कहीं भी वजन्न का उल्लेख नहीं है। 
हठ-योग-प्रदीपिका में सी शत्य का वर्णन तो है किन्तु वजत्न वहाँ भी भला 
दिया गया है। इसका एक प्रमुख कारण यह प्रतीत होता हैं कि वज्ञवान में वच्र 
को जो प्रमुखता मिली थी, बाद के सहजाम्नाय तथा कालचक्र-पद्धति में उसमें 


हेरे& 




















सिद्ध-साहित्य 


थोड़ा हास हुआ | बाद में वज्र के साथ मुद्रामेशुन साधनाओं का जो विशेष 
सम्बन्ध रहा उसके कारण शुद्धतावादी गोरखपन्थी योगियों ने इसको विशेष आदर 
नहीं दिया | कित्तु फिर भी एक विचित्र ढंग से यह परवर्ती साधनाओं में बचा _ 
रह गया । द 
वन्नयानी योग की शब्दावली ब्रह्म में रन्‍त्र को दशमद्वार या बैरोचन द्वार 
कहते थे। नाथ तथा सन्त परम्परा म॑ त्रिकुटी में शन्य-मंणठल या शून्य-महल 
की कल्पना को गई थी, जिस पर हम विचार कर चुके हैं। उस शन्‍न्य-मण्डल 
के समीप यह दशमद्वार स्थित है और उस द्वार में जो काट लगे हुए. 
वज्र-कपाठ हैं | 
कबीर-- धरे ध्यान गगन के मांहिं लाये वज्र किंबार 
देखि प्रतीमा आपनी तीनि्ं भये निहाल |११३ 
नानक--अउघट घाट विषम है बाट | गुरुमुख खोले वच्र-कपाट || ४ 
भोखा--जड़ि ताला वजच्ज-कपाट को तहं बैठे आतमराम |+*७ 
इस दशम द्वार के कपाटों का उल्लेख गोरखबानी में भी है किन्तु इसमें बज़” 
विशेषण नहीं है । 
दसवें द्वारे देश कपाट, गोरख घोजी और बाट [११५ 
सन्‍्तों ने कपाठ के साथ वच्र विशेषण का क्र्योग तो अवश्य किया है 
किन्तु वे सिद्धों की वज्र-कल्यना को भूल चुके थे और वच् के अर्थ यहाँ ध्ढा 
और अटूट ही हैं। 


सूफी साहित्य में वच्र का प्रयोग कई रूपों में मिलता है। वे इस वज्न 
कपाट की कल्पना से तो परिचित थे ही, जैसा जायसी की निम्न पंक्तियों से प्रगट 


के 
कु 


पंवरी नवां वज्र के साजी, सहस सहस तहं बैठे पाजी 
नवों खए्ड नव पवरी औ तहं वज्ञ-केवार * *६ 
किन्तु इसके अतिरिक्त बज्जाग्नि का उल्लेख भी पदमावत में प्राप्त होता 
है। यह वज्जाग्नि सम्भवतः नाथयोगियों की बल्माग्नि तथा चर्यापदों की चरडाग्नि 
की ही भाँति सुबुम्ना या अवधूत में प्रज्वलित होने वाले आलोक का ही 
दूसरा नाम मालूम होता है । यह वज्जास्नि पद्मावत में आकर प्रेम की विरहाग्नि 


३६० 











वज़्यानी शब्दों की परम्परा 


के रूप में परिणुत हो गई और उसका सम्बन्ध हनुमान द्वारा लंका में लगाई हुई 
आाग से भी जोड़ दिया गवा-- 


मी ् 8 ऋषषणात ० ॥8 हुक हलक मय + पका च्र्स्फा 

विरद् आगि वद्बागि असका, जर न सर दक्छाएं दृच् 

् का के जरत हे कु ":३६ ज् द्राः तन 
तहिं के जरत उठे बच्जागी, तीनी लोक जरें तोड़े आगी 
ग्् अे पट घ्रृ ० ६. बेन र्तों कया प्रणाधा पिएं श्णा प्रहार पाहन सूद लत पप 
खत्रट् का घरा चिनांस ताह छूटाह, जार परहान पाइन सत्र फूट 

8: 5 कक के धर कल री लीश-अ 7 ह८ लिप पा अजनने अनाज अरन्‍क- की 
दंबता स|_॥ भूसम भय जहा, छार समद पाउनत्र नाहा 
घ्र्त ) सु हाट ला के का ए्हिं शर्त विद्र ना 
बरता सर हे + 78 सत्र तात | लक इ 4 शा | ५ 75। 
महसद चनगा अनंग का हान साह शरागना ड्राई 

ध्यू ४2. ४० के 5 मु लक सभा स्ा + 79 
नि बिरहों औओ धान हिया जाई सत्र आंग समाइ॥। 


दवं के बन्न-चित्त से बहुत कुछ मिलता जुलता हुआ 
शब्द वज्न-करेजा का भी प्रयोग मिला है और प्रसंग से यह ज्ञात होता दें कि 
धबज्-करेजाः के अर्थ केबल दृढ़ हृदय नहीं वरन्‌ योग में यव्नत्त होने बाला 
चित्तः है। 
कीगरी लिये वियोग बजावइ | सभही सुन वोही देषइ आवबइ | 
सुन वियोग सबही एन बोला | भाइहु राग आसन हरि डोला । 
जेइरे सुनीउ से भुलीउ चित न रहीउ काहि 
बजञ्न करेजा जाहि कर, भावयोग उर ताहि |!) * 
किन्तु इस प्रसंग में भी सिद्धों का बौद्ध अभिप्राय अर्थात्‌ 'करुणा या 
उपाय समन्वित चित्त” न लिया जाकर केवल योग-प्रशृत्त चित्त मात्र माना गया 
हैं ओर इसका बौद्ध अर्थ कुतुबन के सामने स्पष्ट था, इसका कोई प्रमाण नहीं 
है। पद्मावत में एक स्थान पर आठ वज्नों का उल्लेख हैं |।3* किन्तु 
गुह य-समाज-तन्त्र के वच्र-चतुष्टय अथवा चर्यापादों के काब वाक्‌ चित्त 
तथा ज्ञान वजच्र से इन आठों बच्चों का कोई सम्बन्ध नहीं ज्ञात होता | एक स्थान 
पर जायसी ने संष्टि क निर्माण का वन करते हुए शन्यत्व के बाद बच्ज-चीज का 
उल्लेख किया हैं जिससे यह ज्ञात होता है कि वच्र की बौद्ध कल्मना किसी न 
किसी रूप में उस समय भी जीवित अवश्य थी-- 
सरग न घरति न खंभमय, बरहा न विसुन महेश 
बजर-बीज बीरो अस ओहि न रंग न मेस ॥+35 
किन्तु चित्त के लिये वज्र के पर्याय मणि या चित्त के लिए वज्यान के 
पहले से भी होता आया किन्तु वज़्यान में इसको एक विशिष्ट साम्पदायिक अर्थ 
३६१. ह 


























 सिद्ध-साहिल 
दिया जाने लगा था | सिद्धों की साधना में प्रज्ञोपाय योग या पहज-साधना द्वारा 
चित्त को मणि अथवा हीरा बनाने का आदेश मिलता है। सन्त वच्र के या मणि 
के उस अर्थ को तो भूल चुके थे किन्तु सहज पद्धति के साथ चित्त को मशि 
अथवा हीरा बनने की प्रक्रिया उनकी परम्परा में अवशिष्ट रह गई थी और कुई 
स्थानों पर सहज ओर तत्व रूपी मणि का एक पाथ प्रयोग सन्‍्तों के साहित्य में 
मिलता है--- ः 
कबीर--हीर हीरा बेथि पवन मनु सहजे रहिआ समाई 
सगल जोति इन हीरे बेधी सतिगुर बचन मैं पाई | 
हरि की कथा अनाहद बानी 
हसु हुई हीरा लेइ पछानी || 
कडु कबीर हीरा अस देखिओओो जग मह रहा समाई 
पता हीरा प्रकट भईओ जब शुरु गाम दिआ दिखाई |१३२ 
रेदास--पीवत डाल से फल अम्नित, सहज भई मति हीरा [१३ 3 
इन रन्‍्तों ने वज्न का बौद्ध अर्थ उला दिया था दिया था, किन्तु कुछ 
उल्लेख ऐसे मिलते हैं कसी न किसी रूप में वज्न-योग की पद्धति अवशिष् थीः 
और कुछ ऐसे योगी थे जो अपने को वच्र-यति कहा करते थे | वे सम्भवतः 
शहस्थ और विवाहित भी होते थे और उजयानियों की ही किसी अवशिष्ट शाखा 
के अन्तर्गत माने जाते थे | ऐसे ही वज्रयोगियों पर बालानाथ के नाम से प्राप्त 
5क वानी में बड़ा तीज व्यंग मिलता है-- 
पहिली कीए लड़का लड़की, अबही पन्‍्थ में पैठा 
वूट्टे चमड़े भसम लगाई, वज्र-जती हौ बैठा ||[१३४ 


खसम 

लन्तों के साहित्य में जो शब्द सिद्ध-साहित्य से आये हैं उनमें अर्थ- 
विकास की दृष्टि सम्भवतः 'खसमः शब्द सबसे अधिक रोचक है, इस तथ्य की. 
ओर द्विवेदी जी पहले ही संर्रेत कर चुके हैं [१३५ सिद्धों की साधना पर विचार 
करते समय हम यह देख जुके हैं कि बोधिचित्त की पाधना में सिद्ध मन को शून्य 




















है. 


बज््यानी शब्दां की परम्परा 


बा | मम मा 
थे। मन खाता शाम्य रूप 


या खसम स्वभाव धारणा करने का अभ्यास करत 


| तक कक थे 
होकर शल्तर में या ख! म॑ मिल जाता है। सरहपा कहते हैं-- 











व्यख्य तहदें खनम क प्रिज्जःर [१5६ 
भगवती प्रज्ञा का स्वरूय भो खलम है -- 
मणह भश्मवा खसम सश्नवइ् 
सहने रहिआइ || ३ ४ 
गोरतक्ष-द्धति तथा हठयोग-प्रदीपिका से नी बोग साधना ने इसो गगनो- 
पम अबस्था या खन्ञ्रवस्था में मन को विल्लीन करने का उपदेश मिलता है-- 


निमलन गगनाकारम मसों 


आअत्मानम सवगम ध्यात्वा बोगी सुक्तिमवप्नुबात्‌ || २४ 
खनचध्य क्ुर चातल्सानलहर्जल< प््यू 


सच खेंकुरु 
सर्वे च खमय॑ कझतला न किचिदतरे चिन्तवत [35 


रै 


| 


अेजल  सन्नमम 


ह।ए 


५ 


गोरखबानी मे स्थान-स्थान पर गगन-शिखर या गगन-मण्डल का उल्लेख 
हैं किन्तु खसम शब्द का प्रयोग नहीं हैं। किन्तु सन्‍तों ने बराबर इस शब्द का 
प्रयोग किया है और वे उस खसमावस्था या शुस्यावस्था में लीन होने की ओर 
संकेत करते हैं--- 


कबीर--इतु संगति नाही मण्णा, हुकुम पछानि ता खसमें मिलणा ४? 
खसम त्रिनु तेली को बल भयरों | 


बैठते नाहि. साथ की संगति नाथे जनम ग्यों 
खसमहिं छांडि विषय रंग राते पाप के बीज: बयो | ४* 
किन्तु इसी शब्द का प्रयोग एक दूसरे अर्थ में सन्‍्तों ने किया है जिसका 
आधार अरबी का शब्द खसम बताया जाता हैं जिसके अर्थ पति होते हैं | पति 


या स्वामी के झर्थ मे सन्‍्तों ने बराबर खमम डशाब्द का प्रयाग किया हे--- 


#र ३, 


कबीर--खाखा चाहे खोरि मनावे, खसमहिं छांडि दसों दिसि घावे' |४ 


है हु 


इस खसम या पति के पति साधक को सदेव पतित्रता की भांति अद्ूट 
भक्ति ओर लगन रखनी चाहिए, इस पति के अतिरिक्त पर-पुरुषों की ओर अपना 


(५७ न ।> हम ३ ०, 


ध्यान लगाना निनन्‍्दनीय है | कबीर की तो उसम॑ अटल आस्था है और वे कहते 
हे६३ 

















सिद्ध-साहित्य 


हैँ कि केवल दो अन्ञर सोंह का जप करते रहो, अगर सचमुच प्रमु खसम 
है तो वह हमें धारण करेगा। 'कहु कबीर आखर टुईं भाखि । होइगा खसमु 
त लेइगा राखि ॥?१४३ इसी प्रकार जह साहब भी चेतावनी देते हैं- 


'खसम रहा है रूठि नहीं तू पठवैं पाती |?१४४ ओर गुलाल अपने 
उसम के श्रति निष्ठा त्याग कर पर-पुरुष के पास जाने के लिए. साधकरूपी 
नारी की प्रताड़ना करते हैं 


काह कहीं कछु कहत न आवौ, नाहक्‌ जग भोराई हो 
अपने खसम नेक नें जाने परपूरुष पह जाई हो |१४५ 
वास्तव में सन्त इसे पतिरूपी परम ज्ञान या परम तल के अर्थ में प्रयोग 
करते थे और उसके सांकेतिक अर्थ से पूर्णतया परिचित थे । जैसा निम्नांकित 
उदाहरण से सष्ट है--_ 
कबीर--होव भिस्त जो चित न डोलावी, खसमहिं छांड़ि के दोजक घावों 


त्रिन गुरु ज्ञाने दु दभी खसम कही मिलि बात 
उंग जुग कहवेया कहै, काहु न मानी बात । मर 
सच्चे तत्वज्ञान के अतिरिक्त अन्य वाह्योपचार-प्रधान सम्प्रदायों में, जो 
तत्वज्ञान है वह भूठा खसम है या उपपति है, लगवारा है, उसका परित्याग क्रना 
ही उचित हैं-- 
कबौर--एक से ब्रह्मौ पन्‍य चलाया | एक से इंस गोपालहिं गाया | 
८क से सिम्भू पन्‍थ चलाया | एक से भूत प्रेत मन लाया । 
एक से पूजा जैनि विचारा | एक से निहुरि निमाज गुजारा | 
३ काहू का हटा न माना | कूठा खसम कथीरन जाना । 
तनि मनि भज रहु मोरे भक्ता | सन्त कबीर सत्त है वक्ता। 
आपुहि देवा आपुहि पाती | आपुहि कुल आपुषहि है जाती । 
 सव भूत संसार निवासी | आपुहि खसम आपु सुखबासी |. 
कहइत मोहिं भइल जुग चारी | काके आगे कहाँ पुकारी 
सांचहिं कोइ न मानई, भूठा के संग जाय 
कूठहि झूठा मिलि रहा, अहमक खेहा खाय |१ ४७ 


३६४ 
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चद्भयानी शब्दों की परम्परा 


यहू कूठा खसम वास्तव तत्व-ज्ञान-रहित वाह्याचार मात्र हू जैसा उलदू 
साहब का कथन है-- 


कमान क्वेच गत का दर ली ॥.. कपल 8» छ्ज्ा दि 
मटी देवबारे बॉब मुए को पृजा ला 

जीवत जिउ को मारि आनि के ताहि चढाओ 

जावत जउठ का मार आन के ताह चढ़ात 
श्थ ३९, दा बिक 

पलटू जिब को मारि के बल देवतन को देत 


अं का 


गरदन मारे खसम की लगवारन के देत ॥+४5 


हि 


अं , 
७ उु त्तुप 


अब प्रश्न यह उठता हें कि कया खसम की अवस्था रूप के अतिरिक्त 
स्वामी या प्रभू के रूप में कल्पना सन्‍्तों की अपनी कल्पना है जिसकी मूल प्रेरणा 
अरबी का खसम शब्द है, या वे किसी पूर्व परम्परा से प्रभावित हैं| सरहपा ने 
एक स्थल पर खसम शब्द के साथ नाथ (पति) विशेषण का प्रयोग किया है 
ओर उसे अन्नव, अचिन्त्य, परमप्रम॒ तथा महासुखनाथ के रूप में स्मरण किया 
है उसे, अवाच्य तथा अचिन्त बताकर उसके दर्शन का उपदेश दिया हैं-- 
अक्खह अच्चेय परम पहु खसम महासुद्द नाह 
जो आवाश् अचित्त वि तस्स च्चक्खु करेह ||* ४५ 


इस दोहे की संस्कृत छाया में बागची ने नाह का अर्थ “नास्ति” दिया 
है जिसकी पद से संगति नहीं बैठती | डा० शाहिदल्ला ने तिव्बती रुपान्तरों से 
तुलना कर यह दिखाया है कि नाह नाथ का ख्पान्तर होता हैं और नास्ति का 
रूपान्तर नत्वि होता है |“? इसलिए यहां भी नाह का अथ नाथ ही ठीक 
बेंठता है तथा पहु का तत्सम प्रभु भी अ्रधिक उपयुक्त है। इस खसम को 
यहां सिद्धों ने परम-तत्व अथवा गगनोस्व॒भाव या शून्य-स्वभाव का मानवीकरण 
कर उसे नाथ वा प्रभु के रूप में भी परिकल्ति कर लिया है। अरबी शब्द खसम्‌ 
इस कल्पना की मूल प्रेरणा नहीं, हैं यद्यपि उससे इस प्रयोग को ओर भी बल 
अवश्य मिला होगा | जद्मां तक कब्रीर का प्रश्न है इस परमतत्व खसम का अर्थ 
राम था, अन्य कोई नहीं | 
आप पावक आप पवना, जारें खसम त राख कबना 
राम जपत तन जर को न जाय, राम नाम चितु रहआ समाव ५ 
किन्तु कबीरपन्थी साहित्य में बाद में स्वतः सदगरु कबीर को ही खसम 
मान लिया गया है ओर उनके शिष्य घर्मदास को यंह कहते दिखाया गया है 
कि--- 


>ै९९ 
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जा आ 


४ सिद्ध-साहिल । 
नाजा बाजा रहेत का परा नगर में शोर 
सतगुरु खसम कबीर है, नजर न आवबै और | 


ओर मलूकदास से भी कहलवाया गया है कि कृष्ण, जगन्नाथ आदि सद् 

कबीर के अवतार हैं और कबीर ही वास्तविक खसम हैं १७५२ 

किन्तु स्वामी, पति और नाथ राम के प्रति भक्ति और पावित्रत्य का उपदेश 

देते देते कभी कभी ये सन्‍त उलट्वसियों में इसी पति की हत्या करने या इस 

को खाने की ओर भी संकेत करने लगते हैं । इसका अर्थ 

बहुत सष्ट न होने के कारण कुछ कठिनाई पड़ती है जिसकी . 
ओर द्विवेदी जी ने भी संकेत किया है ।१५३ ऐसा ही एक पद है-- क्‍ 
माई मैं दूनो कुल उजियारी हि 

वारह खसम नेहरे खायो, सोरह खायो ससुरारी 


खंसम को मृत्यु 


इसी का समानान्तर भाव पलद्ू की दो कुण्डलियों में मिलता है जहाँन 


केवल खसम की मृत्यु का वर्णन है। वरन्‌ खसम की मृत्यु पर गहिणी का. 
उल्लास भी प्रदर्शित किया गया है--- के 


खसम बिचारा भरि गया जोरू गाबै_ तान 
जोरू गाबवै तान फिरा अहि बात हमारा 
मूठ सकल संसार मांग भरि सेंटर पारा 
हम पतित्ररता नार खसम को जियते मारी 
वाको मूड़ों मूड़ सरबर जो करे हमारी 
दुतिया गई हैं भाग सुनौ अब राँघ परोसिन 
पिया मरे आराम मिला सुख में कहं दिन द्नि 
पलट ऐसे पद कहै बृकै सो निरबान 
खसम बिचारा मर गया जोरू गावे तान. 


खसम मुवा तो भल भया सिर की गई बलाय.._ 

पलट सोइ सुहागिनी जियते पिय को खाय ||१ ५४ 
इन पंक्तियों का अर्थ बिल्कुल सष्ठ हो जाता है यदि हम यहाँ खसमः 
हे ३६६ 








वज्धयानों शब्दा की परस्परा 


से परमज्ञान का उपलब्धि के उपरान्त शम्य-लभाव धारण कर भनिवाणा 
प्राम कर लेन वाले ।चत्त का अब लें | लगनग इन्हों शब्दों मं मरण का रूपक 


बाँधते हुए, अपने पति की झूत्दु पर प्रसन्न होने बाली पत्नी के रूप में साधक का 
३, का 


चित्रण अक्सर सिद्धों के दोहों म॑ मो मिलता है और सरहपा ने इसे बोगिनोचार 
अयवा बोगिनी-मार्ग कहा हैं--- 

घरवइ खन्‍्जइ घरिणिएटि जि देसहे अविआर 

माइए पर तहिं कि उबराहे विसस्थ्रि जोइणि-चार 


धरवद खज्जइ सहज रज्जद किडिजिेगअ शदाशग्र विराश् 
णिय पास वहड्ठी चित्ते भट्री जोइशणि महू पड़िदअञर 
एक्कु खाइ अवर अण्णु जि पोड़इ 
वाहिरें गइ भत्तारद लोडइ | )%७ 

इसकी टीका में अद्वववज्न ने स्पष्ट कहा दें कि यह ग्रहपति (मन) का सरण 
नहीं हैं केबल उसको सहज स्वरूप में स्थित कर देना मात्र है। उस सहजस्वरूप 
नहीं रहता ( दतिया गई है भाग | ) ओर चित्त निर्वांण उपलब्ध कर 
बे सोइ निरबान) | चयापदां स॑ भी शवरपा (पद ५०) अपनी मृत्यु का 
वर्णन देते हैं जिसका अर्थ शूत्यता में लीन होना है और कुक्कुरीपा भी अपने 
पद ( संख्या २० ) म॑ इसी स्थिति की ओर संकेत कर चुके हैं। इन दोनों 
चर्यापदों में रहपति की मृत्यु के दाशंनिक संकेतों पर हम पीछे विचार कर चुके 
हैं।! ०६ कबीर भी इसी मरण की सहजमयता की ओर संकेत करते हुए 
कहते हैं-- 
जिद मरने सभ जगत तरासिआआ, सो मरना शुरू सबद प्रकासिआ 
मरनो मरन कहे सभ्ु कोई, सहजे मरें अमरु होइ सोई 

कहु कबीर मनि भमइआ अनन्दा, गहया भरसु रहिआ परमानन्दार%७ 


सहज... क्‍ क्‍ 
सहज शुत््य पर विचार करते समय हम इस तथ्य की ओर संकेत कर 
३६७ ह 














सिद्ध-साहित _ 
चुके हैं कि सहज! शब्द उसी अर्थ में नाथ तथासन्त योगियों द्वारा नहीं ग्रहण. 
किया यया था, जिस श्रर्थ में बज्रयानी सिद्ध इसका प्रयोग करते थे | 
शैव पद्धतियों ने ११वीं शती में ही सहज शब्द को स्वीकार कर लिया था 
किन्तु उसके अर्थ बदल दिए थे | हम पहले ही इस तथ्य को ओर संकेत कर. 
जुके हैं कि सहज शब्द का “स्वाभाविक? अर्थ में प्रयोग बहुत पहले से धरई- 
साधनाओं में होता आ रहा था और इस बात की पूरी सम्भावना है कि बौद् तथा. 
शैव दोनों प्रकार की पद्धतियों ने इस शब्द को किसी तीसरी परम्परा से ग्रहण 
किया हो । मल्खेन्द्र के योगिनीकौल-मार्ग तथा बज्रयानी सिद्धों के सहजाम्नाय की. 
घुलना करने से यह ज्ञात होता है कि दोनों में ही सहज शब्द का प्रयोग स्वाभाविक 
अज्त्तिमूलक मार्ग के अतिरिक्त ऐसी साधना पद्धति के अर्थ में होता था जिसमें 
पुरुष-तत्व तथा शक्ति-तत्व का समागम किया जाय | ये दोनों तत्व बौद्ध पद्धतियों 
में धज्ञा तथा उपाय और योगिनीकौल-मार्ग में शक्ति तथा शिव के नाम से 
अख्यात थे | योगिनीकौल-मार्ग का नाथ-सम्पदाय से घनिष्ठ सम्बन्ध रहा है अतः 
उसमें सहज का अर्थ क्या है इस पर विचार कर लेना अनुपयुक्त न होगा | कौल- .. 
ज्ञान-निणुय के अष्टम पटल में -हृजा, कुलजा, अन्त्यजा तथा महादेवी, इन चार 
शक्तियों का उल्लेख है जिनमें से सहजा स्वकीया है और साधक की गहिणी रूप 
में चित्रित है। किन्तु साधना में इस सहज शक्ति को शरीरस्थ कर अन्दर ही 
उपलब्ध करना चाहिए 'कुरुते देहमध्ये तु सा शक्ति: सहजा प्रियेः |+ ०८ शरीर 
के अन्दर स्थित इस शक्ति को सिद्ध कर लेने वाला फिर अन्तमुख हो जाता है, 
ईनेरचल हो जाता है, धारणा, ध्येय आदि से मक्त हो जाता है, सहज तत्व में 
रमण करता है और आत्म तथा पर का भेद भुला देता है [५९ उसी को अकुल- 
वीर कहते हैं, वही सहजानन्द की प्राप्ति करता है। किन्तु यह सहजानन्द, यह 
चहज तत्व, यह सहज स्वरूप बौद्ध 'सहजः से अलग है क्योंकि न्याय, वेशेषिक, 


बौद्ध, अहंन्त, सोम-सिद्धान्तवादी सभी को शात्रजाल से सन्तुष्ट, विकल्प-बहुल, 


मिथ्यावादी बताया गया हैं [१६० द 
इस कथन में साम्प्रदायिक प्रतिद॑द्विता का आभास अधिक है। वास्तव 
मे यदि प्रज्ञा तथा उपाय को शक्ति और शिव की संज्ञा दे दें तो वज्रयानी सहज 


_ और कौल ज्ञान के सहज में कोई अन्तर नहीं रहता क्योंकि इसी प्रसंग में आगे 
यह कहा भी गया 


पु 


हैं कि अकुलवीर साधना द्वारा जो समरस में प्रतिष्ठित हो जाता 
5 वही त्रह्म है, वही शिव है, वही सोम है, वही अन्त है, वही बुद्ध है |* ६: 


श्श्प 























बद्यानी शब्द की प्रम्य्रा 


कृन्तु कर ना बामनाकाल-मार्ग मे सहज को श्र रूप दे देने का एक परंगाम 


अवश्य अनु मानत कया जा सकता हैं। वह यह कि नाथपन्थों यो गेयों को यह 


कर... कि. की त्‌ क न्‍्ट८ ० कम डे ्क बल ३. 
सहज-सनावना शवा से हा प्रात्त हुई होगा अतः उन्होंने इस बाद्ध नहीं खार 
पेय ८2 ्ट न उप श्र आवाज ऊपे.. रन अं 
सहज स व बराबर शाक्ते तथातशब क संगम का अ्रथ लत २ ४ कु उसे 


किक हे है] 8 य आन्ाटड >> #था+० अ0'आह आं का जपनत #9%8 २४ स्टनाा चहल फिर आशा, क न 
उन्होंने देहस्थ शक्ति या देहस्थ मुद्रा खेचरी को उपलब्ध करने छे अर्थ में 
लिया होगा 

की. कर कक हा. 


नाथ सम्प्रराव को बानियों म॑ सहज का प्रयोग हमें निम्न रूपों म॑ मिलता 
€ ; के-रम तत्व रूप मे सहज | ख-परम ज्ञान, परम स्वनाव या परम स्वभाव | 
ग-देह के अन्दर योगिनी या शक्ति से संगम लाभ करने की योग पद्धति । 
घ-सहज समाधि | ड-परम पद, परम सुख अथवा आनन्द के झूप में सइज 
चन-जावन पद्धांत के रूप मं सहज | 


क-परम तत्व के रूप में नाथ योगी पाँचों तत्वों का 
उद्भव और अन्त में सहज में ही विलयन मानते हैं 
एडी राजा राम आछे सर्वे अंग बासा, 
येही पाँचों तत बाबू सहजि प्रकासा। 
ये ही पाँची तत बाबू सहजि समाना। 
बदंत गोरप इमि हरिपद जाना | ६६ 
करशुरी पा ओर नागा अरजन (नागाजन) के सम्बाद में भी सहम का 
यही रूप मिलता है 
कणरी का प्रश्त-कहाँ से उगे कहाँ से आवजै कहाँ थें रेनि बिहाई 
पूछे कशेरी नागा अरजन प्यंड छाँड़ि प्राण कहाँ समाई 


कप 


नागा अरज़॒न-सहजे अवना सहजे गवना। सहजे सहने बहे पवना 
सहज सहजे फीरे बाई । सहजे सहजे गिरे कायी) ३3 


[#। ७, 


गोरख-मछीन्द्र के सम्बाद में भी सहज की परमतत्व रूप में इस प्रकार 


कं 


का व्याख्या मिलती है 
गोरख-स्वामी राति न होती दिन कहाँ थे आया 
दिन प्रसस्‍या राति कहाँ समाया... ...! 
मद्ीन्द्र-अवधू राति न होती दिन सहज आया 

दिन प्रसर्या राति सहजें समाया [*६४ 


पर्दा 
हा 
। 
है है| 
20 # 
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सिद्ध-साहित्य 
ख-इस सहज को आत्मगत कर साधक को भी सहज स्वरूप धारण 
करना चाहिए। यह सहज रूप, सहज ज्ञान या सहज स्वश्ाव उन समस्त द्यताशओं 
से विवजित है, भाव, अभाव, आदि की द्विविधा इसमें नष्ट हो जाती है और 
अविनाशो तत्व की प्राप्ति होती है : कप 

गोरख--दुबध्या समेटे कैसे रहे | सतगुरु होइ सु बूकया कहे ||... 
मछीन्द्र-- टुवध्या सेटि सहज में रहे | ऐसा विचार महछिन्द्र कहें ||१३५ 

सहज सुभाइ मिले अविनासी | ६१६६ 


/ज|/ 


4 


ग-शिव और शक्ति के संयोग की सहज पद्धति : 
इस मैथुन के रूपक में सम्पन्न की जाने वाली योग साधना का विशेष 
महत्व हैँ | वास्तव में सहज का तांजिक अर्थ यही था और वच्रयानी रिद्धों मे 
भी इसे इसी रूप में ग्रहण किया था। नाथ-योगियों में वद्रयानियों की भाँति 
नारीरूपी तरुझी मुद्रा से समागम कर महासुद्रा सिद्धि करने की प्रथा थी वा. 
नहीं, इस पर हम बाद में विचार करेंगे, किन्तु हठयोग की साधना में वे सहज 
पद्धति को शिव-शक्ति के मिलन या जोगी द्वारा जोगिनी से मिलन के रुपकों में 
. रखकर पू्ववर्ती तान्त्रिक परम्परा का निर्वाह करते थे | ड़ 
द थे शक्ति और शिव वास्तव में नाद और बिन्दु हैं : 'सक्ति रूपी रञ् 
आछे, सिव रूपी व्यन्द !! १९० इनमें से शक्ति का बास कुंडलिनी के रूप में 
एक दूसरे स्थल पर नीचे बताया गया है और शिव का बास ऊपर, 'अवधू 
अरधे बसे सक्ती उरबे बसे सीव |?१६८ द | 
दूसरे स्थल पर इसी सहज समागम को जोगी तथा जोगिनि के परिणय 
के रूप में चित्रित किया गया है। ह 
माहरा रे बैरागी जोगी, अहनिसि ओगी, जोगिरि संग न छाँड़े 
_मानसरोवर मनसां सूलन्ति आवै गगन मंडल मठ मांडै रे ॥ 
कोण अस्थानिक तोरा सास नें सुसरा कौंश अस्थान तोरा बासा 
कोण अस्थानक तूनें जोगिरशि पेंटी कहां मिला घर बासा 
नाम अस्थान के भोरा सासू नें ससुरा बह्मा अस्थान क मोरा बासा 
इला प्यंगुला जोगन भेंटी सुमन मिल्या घर बासा। *६+ 


ये पवन का निरोध कर अपनी इन्द्रियों को पूर्णतया वश्य में करने 
को सहज समाधि के रूप में चित्रित किया गया है जो सिद्धों की पर्गोपाश्र 
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£० अंक ई हैद कतपयह सहन द्पाक दि व यो+.. सनथनण दम... सिलापता मा के ५ | अर का 
है शी आ 88/ हु पा सु! ्् 4 ४ हा हा | 72" ] |] है हु 
समादू | सज्ायावय समात्र | का हो परवता साए पहात हाता है इसी की सहज 
कर हरी ७. आग के... समय... टन, हर यु हि जे क् ] 
77 आकाआ टन द्यृ | ॥ अरमकभूह 4००२ पा्कर अर्कोमक मकान ानमहुक... वजन उन अक जुक कक ज्कू 'भया्यए कु. >शुन्‍नकु० प्यक्मुकतनुकक.. शजलक या रा (हलक अिलननकवलतला. का काना कल ताक कक घत्ज 
ड़ व नील के सब ने बचनतरत कया काया दे जंसन बुर गारखनाथ सहज 
जण 5 तु जे पल: दो च् कि कक पे 
के व्यापारी है पॉख सलिया रोगी अल ओर नो सन्थ झायोी ग्रार्य बेचने आय द्द्। 
दल | ८ पक , 7 5 | 0 न्ट। ० कक 
ट्रग 485, आर ६ जे धन कल नए 4*. #| ५५ "० अ(६ ० पअध्यडई अंडा व 
कक (व, जो. हि 
हट प्रा हद्रिया व्शडनत होकर सहज रूपए बाखर मे छा गई तब मन उडियानी 
आज | आई अचचा। ई3 7 व जि नह नहा ईक, का 8४ किले अर ७5 |3०5 
रॉ उडिया हिन्पयुदद#थ /रय! सर कम कण), का हाल आटे हु 2 कपव4 ३ उ्न्‍्ाामाका५ आलम ज्‌ किक श्र 
५० डेवान जन ) के; साथना करन हगा। 


ऐसे हम जोगेसर नियनां प्रगयुया पढ़ निवांन 
बाफ न निकसे बद न दलके सहज अंगीठी भरि भरि रांधें 


सिध समाधि बोग अम्यासी तब गुरू परचे साथे॥१४* 


ड-इसी सहज को परम पद निवांण के नो अर्थ में प्रवुक्त किया 


सहज पद परम उजवांन, सांभलि गोरप पद निरबांन । 
देत कहे हम सहज समांन, सामंलि गोरप पद निरबांन |६** 


च-किन्तु इन सब्रों के अतिरिक्त सहज जीवन-पद्धति के रूप में भी सहज 

का प्रयोग मिलता है, वह सहज जो वाह्य अनुष्ठानों, वाह्याचारों और विधि- 
निषेधों तथा अतिचारों से मुक्त मध्यम सहज मार्ग का अर्थ देता है। यह अर्थ 
विशेष महत्वपूर है क्योंकि सन्‍त परम्परा में योगपरक या मैथुनपरक अर्थ के 
बजाय इसी अंर्थ को व्यापक रूप से ग्रहण किया गया है : * 

अवंधू सहजै लेणा सहजै देणा सहजै प्रीति ल्‍यौ लाई 

सहजे सहजै चलेगा रे अवधू तौ बासण करेगा समाई |7*3 

हवकि न बोलिबा हबकि न चलिबा धीरे घरिवा पांव 

गरब न करित्रा सहजें. रहिया भणुत गोरख राव ॥+$ 


'सहज रहिबा? या 'सहज रहनी? सन्‍्तों का विशेष आग्रह है। प्रज्ञा और 
उपाय के युगनद्ध के रूप में सन्‍त का सहज अथ सम्मवतः मूल चुके थे किन्तु 
परम तत्व का स्वभाव सहज है इसे वे अवश्य जानते थे। शिव और शक्ति के 
संगम के रूप में सन्‍्तों ने इस सहज तत्व की व्याख्या की है : 
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सिद्ध-साहित्य 





कबीर -सिव सकती दिसि कोंण जु जोवे, पछिम दिसा उठे घूर ॥१५५ 
केशवदास--तन मन प्रान दान दे पिय की सहज सरूपम पाई हो 
द्रस परस पतिबरता पिव की तिव घर सक्ति बसाई हो "९६ 
इसी सहज से वे समस्त तत्वों की उत्पत्ति मानते थे और अन्त में इसी में सबका 
विलयन भी । इस सहज” नाम को वे अक्सर सहज-शूत्य अक्सर परमतत्व 
“शब्द” और अक्सर परमपुरुष ब्रह्मा के लिये भी प्रयुक्त करते थे । 


पीछे सहज? पर विचार करते समय हम यह देख चुके हैं कि सहज 
का प्रयोग स्वाभाविक वृत्ति के रूप में ४०० ई० से भी पहले से मिलता है और 
. १२०० ई० तक इस शअ्रथ में सहज के प्रयोग की परम्परा 
परम तत्व मिलती है। हमने यह भी संकेत किया था कि सिद्धों ने इसी _ 
. सहज को ग्रहण कर अपने प्रज्ञोपाय युगनद्ध के सिद्धांत के _ 
इसकी नई बौद्ध तान्त्रिक व्याख्या ( युगनद्धजनित ) कर दी थी। शैव 
तन्त्र ( योगिनी-कोौल-मार्ग ) तथा शैव योग ( नाथ सम्प्रदाय ) पद्धतियों में इस 
सहज को शिव और शक्ति या नाद और विन्दु के संगम के रूप में माना गया। 
तों तक आते आते इसकी यह मिथुन-परक व्याख्या तिरस्कृत कर दी गई और 
ग्वीर ने अपनी स्वाधीन चिन्तना के गौरव के अनुरूप सहज? को विभिन्न 
मतवादों की संकीणताओं से परे उस परम तत्व के रूप में माना जो समघ्त वाह्मा- 
चारों से मुक्त मनुष्य की सहज स्वाभाविक अनुभूति में प्रस्कुटित होता है और 
जिसकी उपलब्धि एक सहज सन्तुलित जीवन पद्धति द्वारा ही हो सकती है, 
विभिन्न मतवादों की संकीणुता में उलक कर नहीं। अपने एक शब्द? में संसार 
| के पागलपन का चित्रण करते हुए वे कहते हैं कि सहज आत्म-तत्व को छोड़ 
| कर संसार न जाने किन भ्रम छलनाओं के पीछे दौड़ रहा है । 
द सन्‍्तो देखत जग बौराना 
सांच कहां तो मारन घावै क्रूठहिं जग पतियाना 
नेमी देखा घरमी देखा प्रात करहिं असनाना 
आतम मारि पषानहिं पूजहिं उनिमंह किछुठ न ज्ञाना 
हिन्दू कहहिं मोहि राम पियारा तुरुक कहहिं रहिमाना 
आपस मे दोउ लरि मूये मरम न कोई जाना 


क्योंकि ये सब तो वाह्माचार हैं, साम्प्रदायिक संकीर्णताएँ: हैं | वास्तविक 
३७२ 
















बञ्रयानी शब्दों को परम्परा 


तल तो इन सीमाओं में बंध ही नहीं पाता बह तो सहज तत्व है, उसमें सहज 
द्वारा ही समाया जा सकता है : हे. 
है कह॒हिं कबीर सुनहु हो सन्‍तो ई सभ भरम भुलाना 
केतिक कहों कहा नहिं मानें सहजे सहज समाना |१७७ 
आर इसी कारण से रेदास बहुत स्पष्ट ढंग से कहते हैं कि बिना सहज 
के सिद्धि नहीं हो सकती ओर यह सहज वाह्माचारों के श्रभ्यास या केवल नीरस 
त्क-ज्ञान से नहीं सिद्ध होता । 
माई रे सहज बन्दों लोइ, बिन सहज सिद्धि न होई। 
रैदास दास हवे करि रह्यो सहज समाई |" 


पीछे सिद्धों के सहज पर विचार करते समय हम यह देख चुके हैं कि न 
.. केवल वज्र्यान वरन्‌ लगभग प्रत्येक पद्धति में एक परिस्थिति ऐसी मानी जाती 
थी जिसके उपरान्त वाह्य अनुष्ठान, नेतिक मर्यादा आदि का बन्धन टूट जाता 
था और फिर साधक केवल चित्तगत साधना ही करता था। जब सिद्धों ने यह 
कहा था 'मणह मश्रवा खसम भश्रवइ, दिंवा राकत्ति सहजे राहिअइ! तो उनका 
भी संकेत इसी ओर था किन्तु चिज्ञद्ृत्ति को इस तरह नियोजित करने में योग 
की साधनाएँ सहायक मानी जाती थीं क्योंकि उनसे चित्तवृत्तियों का निरोध होता: 
है। इस प्रकार सहज उस योग-पद्धति का भी बाधक हो गया था जो उस सहज 
वृत्ति के नियोजन में सहायक होती हैं। नाथ योगियों ने भी उस सहज योग- 
पद्धति का शैव रूप अपनाया था। 
.. सन्‍त भी इस सहज-योग से अपरियित नहीं थे और सहज को 
स्वाभाविक वृत्ति मानते हुए, भी वे योग साधनाओं को इस सहज साधना का 
ग्रावश्यक अंग मानते थे | उनकी इस योग साधना में प्रज्ञा तथा उपाय के संगम 
की भावना तों तिरस्कृत हो गई थी किन्ठ॒ वे अपनी पद्धति को, उसके अन्तर्गत 
जप, ध्यान, समाधि आदि को सहज जप,सहज ध्यान तथा सहज समाधि ही कहते 
थे | इस प्रकार सहज की भावना को सन्‍्तों ने उसके स्वाभाविक मानवीय अर्थ 
में लेते हुए भी परम्परा से चला आने वाला उसका योग-परक श्रर्थ भी स्वंथा 
भुला नहीं दिया था। १ वि मल य 

सन्त साहित्य का अध्ययन करने से उसमें भी हमें सहज का प्रयोग लगभग 


३ रे ॥। 











 सिद्ध-साहित्य 


उन्हीं $ रुपों में मिलता है, जिनमें वह नाथों की बानी में प्रयुक्त हुआ है। उनमें 
से प्रत्येक पर हम पथक विचार करेंगे | 
क-सहज तत्व 
जो आदि तत्व है जिसमें से सब उत्पन्न हुआ जिसमें सब समा जाता है : 
* कबीर--सहज की अकथ कथा है निरारी द 
ठलि नहिं चढ़े न जाइ मुकाती हलुकी लगे न भारी 
अरध उरध दोऊ तह नाहीं राति दिवस तह नाही। 
जलु नहिं पवनु पावक्ु पुनु नाही सतिगुरु तहा स साही 
अगम. अगोचरु रहे निरन्तरि गुरु किरपा ते लहीओ 
कहु कबीर हठ भइआ दिवाना: मुसि मनुआ सहजि समाना 
जो किछु होआ सु तेरा भाणा, जो इव बूके स॒ सहजि समाना) ४९ 


दाढदू. ज्ञान गहै गुरुदेव का दादू सहजि समाइ 
सोना पारस परसतां सहज समाना सोइ 


840०, ३ ७०००७ 8०० ७०% ००७ 


पिंजर पिंड शरीर का सुव॒टा सहजि समाई 
रमिता सेती रमि रहै बिमल बिमल जस गाइ || 


७५ कक 3३9 क १४७७ ३#॥ #% कक 


काटे करम सहज सेँ बांचे सहमझैं रहे समाई ||)८९ 

सिद्धों और नाथों के बाद सन्‍्तों ने सहज की परमतत्व बाली भावना में 
एक नया अध्याय जोड़ा है। सन्त परम्परा निर्गुणवादी होते हुए. भी सगुण भक्ति- 
वाद के बहुत निकट थी और उसकी भाव-साधना तो भक्ति ही की थी, योग की 
या तन्त्र को नहीं। इसलिए, सन्त परमतत्व को एक वैयक्तिक ईश्वर के रूप में 
मानते ये जो खतः इच्छामय है, भक्तों पर कृपालु है, अनुरागी है। बौद्ध सिद्धों 
" भी तथागत की तीन कायाओं में चौथी सहजकाया की कल्पना जोड़ कर इ्स 
एम का झुज़पात कर दिया था किन्तु उनकी भाव-साधना में जीव स्वतः बुद्ध 
बन जाता है अतः सहजरूपी तथागत का उतना महत्व उनकी साधना-पद्धति में 
नहीं था जितना सहंजरूपी राम का महत्व सन्तृ-पंरेग्परा में विकसित हुआ | इस 


इे७४३ 
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मिलता है 








वंच्रयानी शब्दों की परम्परा 


सहजतत्व का राम रूप में उल्लेख हमें नाथों की बानियों में भी एक स्थान पर 
मिलता है 'एही राजा राम आछे सर्बे अंग बासा, एही पांचौ तत बाबू सहज 
प्रकासा |!“ * किंतु ये पंक्तियाँ कच्रीर के बहुत बाद की मालूम होती हैं ओर 
निर्गंण राम की सहज रूप में जो कल्पना सन्त-साहित्य में विकसित हुई उसी से 
प्रभावित प्रतीत होती हैं क्योंकि कबीर ने स्पष्ट कहा था कि जिस सहज-समाधि 


' मै उन्मुनी मुद्रा जाग्रत होती है, उसी से -रघुराई भी मिलते हैं : सहज समाधी 
उम्मुनि जागै, सहज मिलें रघुराई??5* ओर उनके ये रघुराई! अपने 


भक्तों को जो सहाग देते हैं वह भी सहज सुहाग” है 'कहत कबीर मैं कछु नहिं 
कीन्हा, सहज सहाग पिया मोंहि दीन्‍्हा? ।*5३ और इसी 'सहज सुहाग? को पाकर 
सन्‍त केशवदास अपने प्रिय का सहज स्वरूप घारण कर लेते हैं “म्हारे हरिजू सुं 
जुरल सगाई हो। तन मन प्रान दान दे पिय को सहज सरूपम पाई हो १६८४ 
दादू की थानियों में हमें सहज के प्रसंग में राम का उल्लेख कई स्थानों पर 


राम सबद मुख ले रहे पीछे लागा जाइ 
मनसा बाचा कर्मना तेहि तत सहज समाइ 


ह के # | # । के के के कक तक कक 


सहजै सुमिरण होत है रोम रोम रमि राम 
चित्त चहंस्या चित्त सों यों लीजे हरि नाम ८५ 
. कबीर-पन्थ के परवर्ती अन्थों में सहज की ईश्वररूप-परिकल्पना में प्रचुर 
विकास हुआ । राम के अतिरिक्त दूसरे प्रमुख वेष्णव देवता इृष्ण को भी सहज 
रूप में स्थित बताया गया | उग्र-गीता में श्रीकृष्ण सतगुरु कबीर से कहते हें 
बहुत लोग मानुष मोंहिं जानें | दुख सुख व्यापक माही साने ॥ 
एक भाव मैं सबसों रहेऊं | जैसे अग्नि भाव सो कहेऊ॥ 
सब कह लागे एक सम भाई । ऐसे रहों में सहज समाई ॥१*5 
इस स्थल में कृष्ण का सम और सहज स्वरूप निस्पन्देह गीता में वर्णित 
संम ख्रूप की प्रतिध्वनि है क्‍योंकि यह कृति भी गीता का अनुकरण मात्र है ।“० 
कबीर-बानी में इसी सहज को ब्रह्म की संज्ञा दी गई है और सहज ब्रह्म 
के पांच तत्व बताये गये हैं जिनसे पांच ब्रह्मों की उत्पत्ति बताई गई है: स्नेही 
ब्रह्म, इच्छा ब्रह्म, मूल ब्रह्म, सोहं ब्रह्म और ब्रह्मांड | यह तथागत के पाँच स्कन्धों 
से पाँच ध्यानी बद्धों की उत्पत्ति से बहत कुछ मिलती जुलती हुई कल्पना है 


. रे७% न 








| सिद्ध-साहित्य 


किन्तु पाँच की संख्या के अ्रतिस्त्ति अन्य कोई समता की बात नहीं दृष्टिगोचर 
होती ।१ 55 इन्हीं पाँच ब्रंहों तथा छठे ब्रह्मा सहज को सत्य पुरुष तथा निरंजन 
के बीच के लोकों में स्थित माना गया है और छठे ब्रह्मा से  मायायुक्त ब्रह्म 
निरंजन की उत्पत्ति मानी गई |१<९ इसी सहज पुरुष के समानान्तर सहज 
श्रुति, सहज अंकुर, सहज द्वीप आदि की कल्पनाएँ भी साम्प्रदायिक ग्रन्थों में 
विकसित हुई । पी द 
... एक सुरति एक अंकुर कहाई, तिहि को नाम सहज श्रुति भाई १९० 

प्रथम पुर्ष सोहंग, दूसरें सहज सोहंग, तीसरे इच्छा सोहंग*९ १ 
द इसी में और वृद्धि हुई | पहले सहज पुरुष और निरक्ञन पुरुष के बीच 
में पाँच पुरुष माने गये थे, 'पत्मुद्रा? में यह अन्तर और' भी बढ़ाकर बताया 
गया था और सहज तथा निरज्ञन पुरुष के बीच में £ पुरुष-प्रमाण का अस्तर 
माना गया और आदि पुरुष की स्थिति उसके भी आगे बताई गई | 

निरक्षन और सहज लों नौ पुर्ष प्रमान | 
आदि पुर्ष आगे कहों जितने सब्र उतपान |६ ९२ 

किन्तु उसके बाद सहसा सहज का पद नीचे उतरने लगा। सहज पुरुष 
को ही माया शवलित निरज्ञन १९३ झञाना गया और उसी को गौण देवता 
कूमराय *९४ भी परिकल्पित किया गया। यह कूम वास्तव में धर्म? सम्प्रदाय 
का कूमे था | सहज? वही कूर्म मान लिया गया और घर को उससे अलग परि- 
कल्पित कर लिया गया । घर्मराय के हाथों कूम की बहुत बुरी पराजय हुईं जिसमें... 
कूमराय का मस्तक काटकर उनका उद्र-विदारण कर दिया गया । इस प्रकार 
'रवर्ती पन्‍्थ की गाथाओं में सहज अपने मूल रूप से इतनी दूर जा पड़ा कि 
उह मूलतः सिद्धों का ग्रश्ञोपाय युगनद्ध का ही सहजतत्व है, इसकी कल्पना भी 
नहीं की जा सकती । द द द 

ख-सहज ज्ञान तथा सहज स्वभाव-- द द द 

_ इसे सहज तल्व में समाहित होने के लिये मन को सहज स्वरूप का बनाना 

चाहिये जो केवल सहज ज्ञान द्वारा ही सम्भव है। यह ज्ञान दो पक्षों के मध्य का 
ज्ञान है। सिद्धों ने इसे शून्य, अशल्य, प्रज्ञा और उपाय, भाव, अभाव, भव _ 
 निर्वाण आदि दो पत्तों से < “हैँ मध्य का ज्ञान बताया था। कबीर भी दयता का 
अम त्याग कर मध्य में चलने वाली मति को सहज ज्ञान को संज्ञा देते हैं । 


कप शक के रे७द्‌ 











वञ्ञयानी शब्दों की परम्परा 


जां तिसु भाव ता लागे भाइ, भरम भुलावा बिचहु जाइ 
उपजै सहज गिश्वान मति जागै, गुर प्रसादि अंतर लिव लागे |+ १४ 
और जब कबीर उसमें पाप पुण्य दोनों को. एक समान बताते हैं, पाप 
एन दुइ एक समान, निज पारस तजहु शुन श्रानां १*5 तो यह स्पष्टतः सिद्धों 
के 'शिम्मल सहजे पाप ण्‌ पुण” की प्रतिध्वनि मालूम होती 
दादू ने इस सहज ज्ञान या सहज स्रभाव का अधिक विस्तृत विवेचन 
दिया है जिसमें उन्होंने सहज को अपने स्वामी (प्रभु) का स्वभाव बताया है और 
. उसे धरती अम्बर, धूप छांह, पवन पानी, चन्द्र सूथ, सुख दुख, जाणते और 
: मुषुप्ति, तथा, पाप पुण्य इन दयताओं से विवजित बताया है 
तह धरती अम्बर नाहीं, तहं धूप न दीसे . छांही 
तहं प्॒रन न चाले पाणी, तहं आपे एक विनाणी 
तहं चन्द न ऊगे सूरा, मुख काल न बाजै तूरा 
तहं सुख टुख का गम नाहीं, वो ते अगम अगोचर माहीं 
तह काल काया नहिं लागै, तह॑ को सोबे को जागे 
तह पाप पुएय नहिं कोई, तह॑ अलख निरश्लन सोई 
तहं॑ सहज रहे सो स्वामी, सब घट्टि अन्तरयामी |? १४ 
यह दृयता-विवर्जित सहज-स्वरूप स्वामी का स्वरूप है अतः मन (सेवक) 
को भी यही स्वरूप धारण करना चाहिए। 
बाबा को जन ऐसा योगी 
अज्ञन छाड़े रहै निरज्षन सहज सदा वियोगी 
छाया माया रहै विवर्जित प्यंड ब्रह्मरड नियारे 
चन्द सूर थे ग्रगम अगोचर सो गहि तत विचारे 
पाप पुण्य लिपै नहिं कबहूँ दोई पख रहिता सोई | १४ 
इस सहज-ज्ञान को निष्पक्ष ज्ञान बताते हुए मन द्वारा धारण कर लिये 
जाने पर इसे सम स्वभाव के रूप में चित्रित किया गया है जिसमें शीत उष्ण 
सुख दख, इन दोनों को त्याग कर मध्यपथ में सम भाव धारण करने का 
. विधान है 
सहज रूप मन का भया जब दे द्वे मिटी तरह 
ताता सीला सम भया तब दावू एके अंग 
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सिद्ध-सा हित्य 


मति मोटी उस साथ को हू पष रहत पनान 
दादू आपा मेटि करि सेवा करे सुजान।' १५ 
नानक ने भी इसी सहज खभाव को सर्वोपरि स्वभाव बताया है जो 
साधुओं के लिये शोभनीय है । इसके लिये वे ६८ हाटों में से एक सहज हाट 
हा 'की कल्पना करते हैं जिसमें मन सहज स्वभाव में स्थित रहता है । 
का सहज हाटि मन कीआ निवासु | सहज सुभाव मनि कीआ प्रगासु । 
हा सहज सुभाय कौ जै जैकारा | सहज नाथु हरि लगे पिआरा | 
जो कछु करै सो सहज सुभाय | सहज सहज हरि के गुन गाय । 
सहज सुभाय का इही विचारू | सहज सुभाय मन होइ उद्धारू |१९९० 
इस सहज स्वभाव में जिन दो पच्षों का त्याग बताया गया है उनमें से 
लगभग सभी सिद्धों के पदों में मिलते हैं । 
सुख-दुख ++ सअ्र समाहि श्र काहि करिश्रह, सुख टखे तें निचित मरिञ्रइ । 
क्‍ (चयापद १) 
रवि-शशि ८ चान्द सुज वेशि पख्वा फाल। (. च्यापद्‌ ४) 
पाप-पुर॒य ++ पाप पुणुण वेणि तोड़ित्र सिकल मोड़िआ्र खम्भा ठाणा। 
| ... (चर्यापद १६) 
जन्म-मरण < जाम मरण भव कइसण होइ । (चर्यापद २२). 
आवागमन > मोह विम॒क्का जइ मणा, तब टुटइ अवणा गमणा। 
क्‍ ..(चयापद्‌ ४६) 
छाया-माया 
तथा काया & छात्रा माआ काञ्न समाणा, वेणि पाखें सोइ विशाणा। (चर्यापद्‌ ४६) 
इस प्रसंग म॑ एक अन्य शब्द पर भी ध्यान देना आवश्यक है। चर्यापद 
मं विणाणा तथा दादू के पद में बिनानी (ताहँ पवन न चाले पाणी, तह' आप 
एक बिनाणी) का इसी प्रसंग में प्रयोग हुआ है | यह विनण वास्तव में विज्ञान 
का अपम्र श रूप है और “विज्ञान? वास्तव में बौद्ध विज्ञानवादी चिन्तना के तथता 
ज्ञान से आया है | उसी तथता विज्ञान या विज्ञप्ति मात्रता तत्व को शन्य अशन्य, 
आदि से विवजित बताया गया था जिसपर हम विचार कर चुके हैं। अतः तत्व- 
जानी को विज्ञानो (विशाणी) कहते थे | यह विणाणी शब्द तत्वज्ञानी के अर्थ 
म॑ बराबर प्रयुक्त होता रहा यद्यपि तलज्ञान का बौद्ध रूप यथांवत्‌ नहीं स्वीकार 
कया गया । नाथपन्थी बानियों में सी यह बिनांणी शंब्द इसी अर्थ में मिलता है : 


क्र 


शेप 
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बच्धयानी शब्दों की प्रम्परा 





गगन सिघपर महि शब्द प्रकास्या, तह बृके अलपष बिनांणी |[*९१ 

अल बिनांणी दोइ दीपक रचिले....................... ' 

चन्द सूर दोउ निज घरि राष्या ऐसा अलप बिनांणीं ॥*? * 

इस प्रकार इन दृवताओं का परित्याग कर मथ्य तत्व के रूप में यह 
शहज ज्ञान और सहज स्वभाव निस्सन्‍्देह सिद्ध परम्परा से ही आया है, यद्यपि धीरे 
परे उसका तान्त्रिक अभिप्राय तिरोहित होता गया और सन्त लोग उसे गीता के 
सम खभाव के श्रथ में प्रयुक्त करने लगे | यह सन्‍्तों की अपनी मौलिक उद्‌- 


भावना थी या वेष्णव प्रभाव, इस पर हम आगे विचार करेंगे, किन्तु कहीं-कहीं 


सन्तों ने वास्तव में इस दो पक्ष का त्याग कर मध्यवर्ती सहज स्वभाव अपनाने की 
सर्वथा मौलिक व्याख्या दी दू ओर मुसलमान इन दोनों पक्षों के मध्य 


. में अपनी सहज स्थिति बताते हैं। वही निष्पक्ष सन्त स्वभाव है : 


हिन्दू तुरुकक न होइबा साहिब सेती काम 
पट दरसन के संग न जाइबा निर्षष कहिबा राम ॥ 
करणी हिन्दू तुरुक की अपणी-अपणी ठौर। 
टुहुँ बिच मारग साथ का सनन्‍्तों की रह और ॥*१९३ 
इस सहज-स्वभाव को सन्तों ने भक्ति भावना के अ्रथ में भी प्रयुक्त किया है 
जो उनका अपना प्रयोग है क्योंकि बौद्ध तथा नाथ योगी दोनों ही इस भावना से 


अपरिचित थे। कबीर ने अपने मन को सहज स्वभाव में स्थित बताया है क्योंकि 


राम ने उन्हें अपना करके मान लिया है 
अब मोंहिं रामु अपुना करि जानिश्रा 
हज सुभाउ मेरा मनु मानिआा |? ४ 
इस भक्तिभाव की आनन्दमयी आत्मबेली से दादू का भी गगन ग्रह 
श्राच्छादित है ; ्ि ह 
वेल्ली आनंद प्र म॒ समाइ 
सहजें मगन रामरस सींचें दिन दिन बंधती जाइ 
सतगुरु सहज बाही वेलि सहजि गगन पर छाया. 
सहजें सहजें कंपल मेल्हे जाणे अवधू राया 
अआतम बेली सहजें फूर्ले सदा फूल, फल होई. 
... कायाबाड़ी सहर्जे निपजें, जाणें बिरला कोई। 
"छह | है 








 सिद्ध-साहित्य 





मन हठ बेली सूकण लागी सहजें जुगि जुगि जीवे 

दादू बेलि अमर-फल लागे सहजि सदा रस पीवै ।१९५७ 
.. इस ग्रकार यह सिद्धों के प्रज्ञोपाय अद्वोत का सहज स्वभाव अन्त में भक्त 
स्वभाव में परिणत हुआ जिसमें राम के प्रति अनन्य भक्ति रखते हुए स्वयम को 


उन्हीं को अर्पित कर सारी द्विविधा से मुक्त होना ही सहज स्वभाव मान! 
दब 
गया है। 


ग-सहज, साधना पद्धति के रूप में--- 

इस सहज स्वभाव की सिद्धि हठयोग द्वारा की जाती थी। सिद्धों में यह 
हठयोग महाम॒द्रा के मेथुन से सम्बद्ध था किन्तु नाथयोगियों में प्रमुख॒तः यह शिव 
ओर शक्ति के देहस्थ योग के रूप में स्वीकृत हुआ | सन्‍्तों में हमें इस पद्धति के 
| लिये बराबर सहज-योग नाम का प्रयोग मिलता है यद्यपि उसके दो शअ्र्थ हैं। कहीं 
कहीं वह हठयोग की साधनाश्रों के लिये प्रयुक्त हुआ है, कहीं कहीं शुद्ध भावयोग 
के अर्थ में । 


हठयोग के अथे में : 
दादू--पंच बाइ ते सहज समावै, ससहरि के घर आर सूर 
सीतल सदा मिले सुखदाई, अनहद सबद बजाबै तूर 
बकनालि सदा रस पीव तब यह मनवां कहीं न जाए 
बेंगसे कंबल प्रेम जब्र उपजै ब्रह्मा जीव की करे सहाइ [६०६ 
एता कीजै आप यें तन मन उनमुनि लाइ 
पंच समाधी राखिये, दूजा सहज सुभाइ | 
सहज जोग सुख में रहे दादू निर्गंण जाणि । 
गंगा उल्टी फेरि करि जमुणा माह आणशि ||*९७ 


भीखा--जोग जुक्ति के हिंडोलन गुरु सहज लखावत 
चाँ दे राखि सूर पौढ़ावल ।पवन डोरि पै धावल | 
अध उध मुख पावल पुलकि पुलकि छुवि भावल [१० ८ 


वाह्याचार मुक्त भावयोग के अथ में : 
कबीर--तन को जोगी सब्च करैं, मन को बिरला कोय 
. सहजै सब सिधि पाइये जो मन जोगी होय 


का 


दैपप० 
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बज़यानी शब्दों की परम्परा 


सहज सहज सब कोइ कहें सहज न चीन्हे कोय 
जा सहजै साहब मिले सहज कहावे सोय ॥ 
कप. 3 ४ >> इ 
सहज मिलें सो दूध सम मांगा मिले जो पानि 
कह कबीर वह रक्त सम|जाम ऐँचा तानि ॥*** 
किस प्रकार यह वाह्याचारमुक्त भावयोग कबीर तथा अन्य सनन्‍्तों द्वारा 
भक्ति का पर्यायवाची मान लिया गया था, इसकी ओर संकेत किया जा चुका है। 


ध-सहज-समाधि 
हठयोग तथा भावयोग के समानान्तर ही सहज-समाधि का प्रयोग 
भी सन्‍्तों में योग-समाधि तथा भाव-समाधि दोनों अर्थों में मिलता है। 


. हृठ्योग की समाधि के अर्थ में नाथयोगी परम्परा की उन्‍्मुनी, 
. प्रदुक्त हुई है। यह उन्मुनी-अवस्था हृठयोग-मअदीपिका में शून्य और अशूत्य से 
'थरे अ्रमनस्क (अमनसिकार) की ही अवस्था बताई गई है और टीका में इसे जल 


में मिले हुए लवण की भाँति आत्मस्थ रूप बताया गया है ।** ” नाथपन्‍्थी बानियों 


में भी इसी को तत्वसार बताया गया है, मन पवना लें उनमनि घरिबा ते जोगी 
ततसार [ः*१' सन्‍्तों ने भी इसी उन्‍्मन समाधि को सहज-समाधि बताया है: 


कबीर--तन महि होती कोटि उपाधि | उलठि भई सुख सहज समाधि 
... सहज समाधी उनमुनि जागैे सहज मिलें हरि राई 
सहज सुन्न में रहै समाना सहज समाधि लगावे *)३ 
_उनसमुनि रहै ब्रह्मा कौ चीन्हे परम ततत को थ्यावे ॥*** 
पतटू--फूटिं गया असमान सबद की धमक में 
लगी गगन में आग सुरति की चमक में 
सेसनाग और कमठ लगे सब काँपने.... 
-.. सहज समाधि कि दसा खबरि नहिं आपने ।* | * क्‍ 
इस सहज-समाधि की योग साधना में गंगा यमुना के बीच की सुधुम्ना को सहज 


| २१४८ 


पथ या सहज हाट माना गया है; 'गंग जम्नुन उस श्रन्तरै सहज सुन्नि ल्‍यी 


पराटः* १६ जो अवधूतिका को गंगा जमुना के बीच. बहने वाल्ली नौका मानने 


बाली सिद्ध कल्पना के बहुत निकट है।. हर 


. वास्तव में यही सहज समाधि या उन्मुनी अवस्था भावात्मक स्तर पर 
सहज-वृत्ति बन जाती है. जो मनुष्य की स्वाभाविक प्रद्ृत्ति के अनुरूप होती है 


है। 








- सिद्ध-साहित्य 


जिस पर हम आगे उनमुनि रहनी, या सहंज-रहनी के अन्तर्गत विचार करेंगे | 
वह भाव-समसाधि और मी सूक्षम है क्योंकि वही अन्तिम साध्य है और हठयोग 
की सहज-समाधि से परे की वस्तु 

जांग ना जुगत ना प्रानायाम ना सुन्न में ध्यान न घरत ध्यानी 

नाहि कछु ज्ञान है नाहिं बैराग है जाय ना सके तह पवन पानी 

इड़ा ना पिंगला नाहि कछु साधना सुरत नासबद ना उठत बानी 

सिलमिली जोति न नाहि है उनमुनी चांद न सूर ना ब्रह्म-ज्ञानी 

सहज समाधि के परे की बात है दास पलटू कोई सन्त जानी [१७ 


उनपरस पद. पे 
सन्‍्तों का यह परम पद भी सहज निर्वाण है 
मर न जीवे सहज सो पूरा पद निर्वाण [२१< 

परस पद के रूप में सहज का जो अगम अगोचर रूप वर्णित किया है 
वह सिद्धों के वर्शन से शब्द शब्द मिलता है 
कबीर--जिहि बन सींह न संचरे, पंषि उड़े नहिं. जाइ 

रन दिवस का गम नहीं तहं कबीर रह्या लयौ लाइ* १९ 
दादू--चल दादू तहं जाइये जहं॑ चन्द सूर नहि. जाइ 

राति दिवस का गम नहीं सहजै रह्या समाइ [१९० 
सरहपा-जाह मण पवरण ण्‌ संचरइ रवि ससि नाह पवेस 

बढ़ चत्त विसाम करु सरहें कहित्न छएस |*३7. 


परम पद निवांणश तथा नाथ और सन्त साहित्य में उसके वर्णन पर हम 
आगे विचार करेंगे | 


सिद्धों के सम्बन्ध में सहज-पद्धति पर विचार करते समय हम यह देख 

चुके हैं कि एक परिस्थिति ऐसी आती है जब मन्त्र, तन्‍्त्र, जप, होम, मंडल-कर्म 

आदद वाह्म-अनुष्ठानों से साधक मुक्त हो जाता है और केवल 

सहज रहनी अपने मन को एक रूप विशेष रूप में नियोजित कर दिन रात 

सहज सहज रूप में रहता है| इसको कारहण ने 'एक्क ण किजह 
जीवन-पद्धति तन्‍्त ण्‌ मनन्‍्त” और तिलोपा ने मणह भञग्रवा खसम भश्रवइ 

. डवारात्त सहज रह? के रूप में प्रस्तुत किया है | किन्तु इस 

स्थिति तक पहुँचने के लिये ऊँछ विश साधनाओं का विधान था। तनत्र पद्धति 


रेफर 
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: ब्रयानी शब्दों की परम्परा 


के अ्रनुसार महाम॒द्रा सिद्ध कर लेने के उपरांत यह सहज जीवन-पद्धति बांछुनीय 


हमभी जाती थी और शुद्ध हृठयोगी साधनामे यह स्थिति उन्‍्मनी अवस्था के उप- 


गन्‍त आती थी । 
सन्त महामु॒द्रा साथना तो भूल चुके थे किन्तु उन्‍्मनी समाधि की साधना 


वे अवश्य करत में और उसके उपरान्त सहज-स्वभाव धारण करने का उपदेश 
देते थे। उनका यह सहज-स्वभाव ओर उसका निरूपणु तन्त्र तथा योग के अति- 


. स्क्ति एक तीसरी पद्धति से प्रभावित था, वह थी वेष्ण॒बी पद्धति। भक्ति मारे में 
शरणागति और आत्मापण की भावना ही प्रधान थी, अतः उनमें उन सभी 


कर्मो' को सहज माना गया था जो अनासक्त भाव से किये जाये, जिनके फल तथा 
कुफल में कर्ता की मति सम हो, वह सुख दुख आदि के मोह में अस्त न होवे। 
वे कम भौतिक होते हैँ, सांसारिक होते है किन्तु अनासक्त बुद्धि से किए जाने पर 


. साधक को नैष्कर्म्य सिद्धि प्राप्त कराते हैं | इसी प्रसंग में गीता में कहा गया था : 


यतः प्रब्त्तिम तानाम थेन सबंमिदम ततम 
स्वकमणा तमभ्यच्य सिद्धिम विन्दति मानव: || 
सहजं कम कौन्तेय सदोषमपि न त्यजेत्‌ 
सर्वासम्भा हि. दोषेण धूमेनाग्निमिवाइतः ॥| 
 असकक्‍तबुद्धिः सर्वत्र जितात्मा विगतस्पृहदः 
 नैष्कम्थैसिद्धि. परमां सन्यासेनाधिगच्छति ॥१९३ 
गीता में यह भी बताया गया था कि यदि वैसे चित्त प्रभु में स्थिर नहीं: 
रहता तो यह स्थिति अभ्यास योग से भी आरा सकती है 
अथ चित्तम समाधातुम न शक्तोषि मयि स्थिरम्‌ 
अभ्यासयोगेन ततो मामिच्छाप्तुम धनंजय ॥ 7४ 
इसी अभ्यास योग को तन्‍त्रों में महामुद्रा साधना और योग में सहज 
योग उन्मुनी समाधि के रूप में सिद्धों नाथों और सन्तों ने अहण किया था | 
किन्तु वैष्णव चिन्ताघारा मे एक और मार्ग बताया गया था, वह यह कि अपने: 
समस्त कर्म कृष्ण को अर्पित कर दिए जाय॑ 'तदर्पिताखिलाचारः सन्‌ कामक्रोधा- 
भिमानादिकम्‌ तस्मिन्नेव करणीयम ।?**४ ऐसा व्यक्ति जो कुछ बोलता है वही 
हरिनाम है, जितनी दूर चलता है, वही तीर्थ है, जो कुछ करता है वही पूजा है । 
इसमें किसी योग, किसी तन्त्र, किसी जप तप की आवश्यकता नहीं केवल मन. 
भगवान के प्रति अपित रहना चाहिए । 


शेमरे 

















सिद्ध-सा हित्य 


कत्रीर योगाभ्यास द्वारा सिद्ध होने वाली सहज-रहनी की तुलना में इस 
वेष्णव सहज जीवन-पद्धति से कहीं अधिक प्रभावित थे जैसा उनके इस पद से 
ज्ञात होता है : द 
साथो सहज समाधि भली क्‍ 
गुरु प्रताप जा दिन से जागी, दिन दिन अधिक चली 
जहं जहं डोलों सो परिकरमा, जो कुछ करों सो सेवा 
जब सोबों तब करों डंडवत, पूजों और न देवा 
कहों सो नाम, सुनौं सो सुमिरन, खाव पियौं सो पूजा 
गिरह उजाड़ एक सम लेखों, भाव मिटावौं द्जा 
इस सहज भावयोग में किसी प्रकार के.वाह्य दिखावे के अनुष्ठान ग्रथवा 
आचारों की आवश्यकता नहीं है : शी 
आंख न मू दो कान न रू घों तनिक कष्ट नहिं घारों.. 
खुले नैनि पहिंचानों हंसि हंसि सुन्दर रूप निहारों | 
योग की उनमुनी समाधि भी इस भक्ति भाव में अन्तमु ख हो जाती है; 
कह कबीर यह उनमुनि रहनी सो परगटि करि गाई 
सुख दुख से कोई परे परम पद तेहि पद्‌ रहा समाई ||[१९५ 
और वास्तव में वह पद विष्णु का पद्‌ था, राम का पद था जिसने अपने 
वामनावतार मे तीन पगगों से बसुधा नाप ली थी। समस्त भारतीय संस्कृति पर 
वेष्णबता लता-वितान की भांति . आच्छादित हो गईं थी | कबीर का समस्त तत्व 
चिन्तन जिसकी जड़ सिद्धों से आने वाली परम्परा में थी वह सहज-चिन्तन रूपी 
बेलड़ी वास्तव में राम का गुणगान बन गया था, राम के गुन की बेलड़ी बन गई थी : 
राम गुन बेलड़ी रे अवधू, गोरषपाथि जांणी। 
नाति सरूप न छाया जिसके बिरिध कौ बिन पाणी ॥ 
सहज बेलि जब फूलण लागी डाली कूपल मेल्ही । 
काटत बेली कंपले मेल्हीं सींचताड़ी कुमिलांणी | 
कहे कबीर तें बिरला जोगी, सहज निरन्तर जाणीं |[* २६. 
इस पद्‌ में यह उल्लेख आया है कि सहज रूपी बेल से गोरष के 
अनुयायी भी अपरिचित नहीं थे । गोरखबानी में वर्णित हुए. 'सहज? की विवेचना 
हम कर चुके हैं ओर यह भी संकेत कर चुके हैं कि कुछ स्थलों पर तान्त्रिक 
थवा योग साधनाश्रों वाले तालय से सर्वथा विनिमुक्त शुद्ध सहज जीवन-पद्धति 








शेप९ 





















बच्चयानी शब्दों की परम्परा 


के रूप में भी गोरखपन्थी सहज को मान्यता देते थे । फिर कब्रीर में क्या विशेषता 


है जो उनको बेष्णव सहज-चिन्तन के अधिक निकट कहा गया हैं ? 


वास्तव म॑ं गोरख की साधना-उद्धति में पुरुष के ३२ लक्षण बताए, गए 
हैं जिन्हें आठ परीक्षाओं म॑ विभाजित किया गया हैँ। उनमे से सहज परीक्षा के 
अन्तर्गत बृहत, शीतल, सुखद ओर स्वभाव ये चार लक्षण बताये गये हैं, ।* ** 
गोरखबानी में 'बत्तीस लछुन” में इसे अष्टांग और पारछया बताया गया है और 
सहज में उपयक्त चार लक्षणों को 'सुमती, सुद्दी, सीतल और सुषदाई? बताया 
गया है। ध्यान, घारणा, समाधि आदि 'सुनि पारछया? के अन्तर्गत हैं और सहज 
उनसे मुक्त है | 

किन्तु कबीर ने इसमें एक तत्व श्रोर जोड़ा था--भक्ति ओर प्रभु के 
प्रति पूर्ण आत्मसमर्पण, समस्त कर्मों को कृष्णापित कर फलाफल्न से निरपेक्षता 


और नाथयोगियों का इस तत्व से परिचय नहीं हुआ था, या उन्होंने इसे स्वीकार 
नहीं किया था । 


किन्तु एक बात की ओर कब्रीर ने संकेत किया था कि सहज सहज तो 
सभी कहते हैं किन्तु जानता कोई भी नहीं | सहज वही हैं जिससे साहब मिले 
और साहब दी मिलता है जब साधक अपने को पूर्णतया अर्थित कर दे | 
किन्तु कालान्तर मे सन्त परम्परा के बहुत से साधक ऐसे हुए. जो सहज के इस 
गम्भीर अर्थ को भूल गये ओर वे सहज-परद्धति का अर्थ वह पद्धति समभने लगे 


जिसमें कुछ भी न करना पड़े । और इसका परिणाम हुश्रा कि वह उदात्त सहज- 


चिन्तन जिसने गीता से लेकर, सिद्धों और नाथ परम्परा में होते हुए कबीर तक 


की अनुप्रेरित किया था, जिसने तन्त्र, योग, ओ्रोर भक्ति तीनों की पद्धतियों में 


सवश्रेष्ठ पद प्राप्त किया था, वही सहज? भिक्षा से भरपेट भोजन कर केवल 
पलंग पर लेटे रहने का वाचक हो गया और जीवन मस्ताने (लगभग (८०० ६०) 
ने कहा 
जब दो खात दारि पैसा भर कैसी फरकत बोडी हैं.। 
हज सुभाय रहत निसिब/सर रहत पलग पर लोटी है ॥१ ६ 
इस प्रकार यह सहज-चिन्तन ओर जीवम-पद्धति श्रन्ततोगत्ा इस स्तर 
तक उतर आईं और उसका सारा महत्व समाप्त हो गया | 


ह ३:२९ | है| 


हु 





कक 
साधना-पद्धति की वजञ्रयानी 
प्रवत्तियां और शब्दावली 


शुरु 
इस साधना में प्रवृत्त होने के पूर्व गुरुकर लेना आवश्यक है क्योंकि 
मध्यकालीन योग तथा तन्‍्त्र साधनाश्रों में यह सर्वमान्य धारणा थी कि कभी भी 
निमुरे को सिद्धि प्राप्त नहीं हों सकती। बाद में जिन सम्प्रदायों में योग तथा 
तंत्र की गुह्य साधनाओं का परित्याग भी कर दिया गया है, उनमें गुरु का यह 
महत्व परम्परागत रूढ़िं सा बन गया है। कबीर तथा अन्य सभी परवर्त्ती सन्‍्तों ने 
सुरु का यह महत्व बराबर स्वीकार किया है। किन्तु गोरखपन्थी बानियों तथा 
सन्‍्तों की बानियों में इस विषय में एक विशेष अन्तर है। नाथपन्थी बानियों का 
गुरु योगशात्ल का ज्ञाता है।* सन्तों का गुरु वैष्णव है, और शब्द सुरति के 
साथ साथ वह हरिभक्ति का भी मधुर उपदेश देता है।* गुरु के विषय में 
श्रद्धा उस समय इतनी ग्रचलित थी अतः सनन्‍्तों ने या नाथपन्थियों ने यह वंज़- 
यानी सिद्धों से ही प्रभावित होकर अहरण की इसका कोई प्रमाण नहीं है। हाँ, 
नाथप॑थियों में कई स्थलों पर ऐसा ज्ञात होता है कि शिष्य गोरखनाथ अपने 
गुरू मछीन्द्रनाथ को उपदेश दे रहे हैं ।३ यह परम्परा विरुद्ध सी बात लगती 
| है किन्तु इसके मूल में सम्भवतः उस घटना की स्मृति है जिसमें कहा जाता है 
कि मोरखनाथ ने योगिनियों के जाल से भद्लीन्द्र को मुक्त कराकर तान्त्रिक 
अनुष्ठानों का बहिष्कार किया था | द 
सन्‍्तों की बानियों में गुरुदेव के अंग” को सर्वप्रथम स्थान दिया जाता 
शेप ६ 









पाधना-पद्धति की वच्नयानी भ्रवृत्तियां ओर शब्दावत्ी 





' ८७ 








है। यह उनके अतुल महत्व का परिचायक है। जहाँ तक गुरु के लक्षण, शिष्य 
के लक्षण आदि आदि अंगों का प्रश्न है वे तान्त्रिक ग्रन्थों की अनुसरण-परम्परा 
का श्राभास देते हैं यद्यपि इन सन्‍्तों का गुरु न तान्त्रिक गुरु है और न वच्न- 
यानी | वह निस्संदेह ऐसा गुरु है जिसने शब्द-सुरत-योग ओर भक्तियोग इन दोनों 
की समन्वित साधना की है क्योंकि उसने शिष्य को भी दोनों ही पद्धतियों का 
उपदेश दिया है : 
.. योंग--दौ लागी साइर जल्‍्या पंषपी बैठे आइ 
दाधी देह न पालबे सतगुर गया लगाय ४ 
भक्ति--सतगुरु हमसे रीक्ति करि एक कह्मा परसंग 
बरसा बादल प्रेम का भीजि गया सब अंग ।* 


भक्ति और योगमार्ग का यह पूर्ण एकात्म राघवानन्द तथा रामानन्द की 


गुरु परपरा की ओर संकेत करता है क्योंकि उनके मार्ग में अवधूतों की योग 
: पद्वति तथा वैष्णव भक्ति इन दोनों का समन्वय हो गया था ।* 


... इस प्रकार गुरु के महत्व की परम्परा संतों ने वद्रयानी सिद्धों से नहीं 
ली थी किन्तु गुरुवचन के लिये वाण का उपमान तथा वज्न विशेषण श्रवश्य 


 सिद्धों तथा सन्‍्तों में समान रूप में मिलते हैं। चर्यापदों में गुरु-बचनों को वाण 
था बज्रकुठार बताया गया है जिस पर हम पीछे विचार कर चुके हैं। सन्तों में 


भी यह उपमान प्रयुक्त हुआ है : क्‍ 
गुरु के वाणि बजर कल छेदी प्रगटिया पदु परगासा 
सकति अधेर जेवड़ी श्रमु चूका निहचलु सिव घरि बासा ॥|* 
सतगुरु मारयां बा भरिं धरि करि सूधी मृठि 
 अंगि उघराड़ो लागिया गई दवा सं फूटि ॥* 


अद्वयवज्न ने अपने प्रेमपचक में सदगुरु को दूती बताया है जो वधू प्रज्ञा 
तथा वर उपाय की मध्यस्थता कर दोनों का मिलन सम्पन्न करा देता है। सन्तों 
में ज्ञानवधू तथा साधकरूपी वर का मध्यस्थ गुरु को माना गया है 
सन्‍्तन किया बियाह दलहिनी ज्ञान की 
सतगरु दिया कराय बेटी जजमान की।* 


अनाड़ी गुरु के निषेध का एक दोहा तो सरहपा, कबीर, दादू तथा श्रन्य 
कितने ही सम्तों में बिल्कुल समान रूप में मिलता है आप 








सिद्ध-सा हित्य 


. सरहपा--जाव ण अप्पा जाणिजइ ताव ण सिस्स करेंइ 
अंधे अ्रन्ध कढ़ावइ तिम वेण्ण वि कृप पड़ेइ ।** 
. कबीर--जाका गुरु भी अन्घला चेला खरा निरन्ध 
अन्बे अन्धा ठेलिया दून्‍्यं कृप पड़न्त |६* 
दादू-अन्धे अन्धा मिलि चले दादू बांधि, कतार 
कूप पड़े हम देखता अंबे अंधा लार |१+५ 


देह 
वज्यानी सिद्धों के साधना केन्द्रों पर विचार करते समय हमने यह देखा 
था कि तन्त्रपीठों में जालन्धर, कामरूप, ओडियान तथा श्रीहृद्ट प्रमुख सम्त्रपीठ 


माने जाते थे | इस वाह्मय तन्‍्त्रपीठों की स्थिति काया में भी 


देहस्थ मानी गई थी और चौद्ध हठयोग साधना में इन तस्‍्त्रपीठों 
सिद्ध पीठ की स्थिति काया ,के अन्दर भी बताई गई है। चर्यापदों 


में केवल उड्डीयान तथा कामरूप का उल्लेख मिलता है | 
कुक्कुरीपा की चर्या में अर्द्धंरात्रि को प्रज्ञाज्ञागाभिषेक के समय अवधूती रूपी 
चधू अमिसार के लिये कामरूप जाती है जिसकी व्याख्या टीकाकार ने 'महा सुख 
| चक्र स्थान! में, की है ।+3 चौथे चर्यापद में मी मणिकूल (मणिमूल, मूलस्थान) 
से उद्बुद्ध होकर वज्नचित्त के उड़ीयान या उर्ध्व महासुखस्थान में समाहित होने 

को साधना का वर्णन है |*४ द ही 


शैब पद्धतियों में भी ये तन्त्रपीठ काया में स्थित माने गये थे और उनके 
: नाम पर उद्धियाद्बन्ध, मूलबद्ध आदि ग्रक्रियाएं प्रचलित थीं, यद्यवि स्थिति आदि 
में सम्भवतः थोड़ा सा अन्तर था। सिद्ध -विद्धान्त-संग्रह में त्रिधावतं, भगमंडलादि 
. की आक्षति वाले ब्रह्मचक्र (मूलाघार चक्र) में कामरूप पीठ की स्थेति बताई 
| गई है। उड्धीयान पीठ की स्थिति ख्वाधिड्ान चक्र में मानी गई है |*" हठयोस- 
| प्रदीपिक्ना में उड्डीयान बन्ध के द्वारा सुधुम्ता को जात करने का विधान मिलता 
| है और उसी प्रसंग में प्राण को महाखग भी कहा गया है |।** इसी प्रकार 
मूलबन्ध और कंठस्थान से सम्बद्ध जालन्धरबन्ध का भी उल्लेख हठयोग- 
अदीपिका में मिलता हैं |*० 
कि तप. क्‍ . शेघम 














साधना-पद्धति को वज्भ्यानी प्रवृत्तियां ओर शब्दावली 


गोरखत्रानी में भी उड्ियान, श्रीहट्ट (सुरहट), मुलतान (मूलस्थान) 
| कामरुप (कीवरू) श्रादि का उल्लेख मिलता है। एक पद में पांच इन्द्रिय रूपी 
हे ब्रैत तथा नो रनों की गायों को बाखर म॑ लाकर सहज स्वभाव द्वारा मन के 
| उड्डीयान गमन का उल्लेख है : 
हज गोरप्रनाथ वाणिज कराई, पंचबलद नो गाई 
सहज सुभावे बापर ल्‍्याई, मोरे मन उड़ियानी आई ॥। 
सुरहट घाट आगम्दे बशणिजारा, सुनि हमारा पसारा । 
लेण न जाणी देण न जाणों एद्वा बणज हमारा ॥६< 
इसी प्रकार मूलस्थान (मलतान) में प्राणायाम द्वारा ब्रह्माग्नि के प्रज्व 
लत होने का वशुन मिलता है 
द दिषणि हमारी डीबी पाके अगनि बल मुलतानं 
ऐसे हम जोगेसर निपनां, प्रगय्या पद निर्बान ॥ 

.. श्रीहद्ट के बीच में कामरूप, (अर्थात्‌ सम्भवतः भगमणडलाकार मूलाधार 
के मध्य में कामरूप पीठ) को प्राणायाम द्वारा विजित करने का संकेत इन 
पंक्तियों में मिलता है: 

उल्नदि यन्त्र धरे षिषर आसन करे कोटि सन छूटता घाव नाहीं 
सिलहूट मध्ये कांवरू जीतले निमेल घुनि गगन माहीं ॥* ९ 


हद आदि की स्थिति का विशेष विवरण नहीं मिलता किन्तु कामरूप 
को स्थिति अवश्य बदल गई है। भोद्ध साधना में कामरूप सर्वोच्च महासुखचक्र 
पाना गया है किन्तु सिद्ध-सिद्धान्त-संग्रह में वह प्रथम चक्र, मूलाधार में स्थित 
कर दिया गया हैं। ज्ञात होता है कि इस सम्बन्ध में विभिन्‍न शैव पद्धतियों की 
विभिन्‍न घारणाएं थीं | बौद्ध पद्धतियों में भी परस्पर मतभेद था जिसपर हम 
पहले जिचार कर चुके हैं | ः 


सरहपा ने हठयोग साधना के प्रसंग में इसी शरीर में गंगा तथा जमुना 

श्रौर प्रयाग तथा वाराणसी तीथों की स्थिति बताई थी जिस पर हम पीछे विचार 

कर चुके हैं | वास्तव में तत्व-प्राप्ति देह में ही होने के कारण 

के! देह का अतुल महत्व उन परवर्ती सम्प्रदायों में भी माना गया 
ज़ो योग स॑सम्बान्धतथे। 


४३. 


देह का महत् 











सिद्ध-साहित्य 


सन्‍्तों ने भी देह में ही समस्त तीथों और देवताश्रों की स्थिति का 


उल्लेख किया है : 


काया माहँ सागर सात | काया माहैं अविगत नाथ ॥ 
काया माह नदिया नीर । काया माहैं गहिण गंभीर ॥ 
काया माहँ सरबर पाणी । काया माहैं बसे बिनाणी | 
काया माह नीर निवान । काया माहैं हंस सुजान ॥ 
काया माह गड़ तर । काया माहैं जमना सड़॥ 
काया माहँ सुरसती | काया माह द्वारामतों ॥ 
काया माह कासी थान | काया माहैं करै समान ॥ । 
काया माह पूजा पाती। काया माह तीरथ जाती || 
काया माहें मुनियर मेला । काया माह आप अकेला ||** 
इस प्रस्ड में यह संकेत कर देना आवश्यक है कि सिद्धों की देह 
: में स्थित प्रयाग, वाराणसी आदि की कल्पना भी हिन्दू परम्परा का प्रभाव प्रतीत 
| होता है क्योंकि' उन्होंने किसी बौद्ध तीर्थ का रूपक नहीं ग्रहण किया है। प्रयाग, 
| वाराणसी हिन्दुओं के ही तीर्थ थे, बौद्धों के नहीं । गड्डा यमुना भी हिन्दुओं में 
! आहत हैं बीद्धों में नहीं | सन्‍्तों ने सम्भवतः उसी अबोद्ध परम्परा 
| होकर देह में ६८ हाटों की कल्पना की है। 


से प्रभावित 
' के क्ष्य तीथों का देहस्थ रूप था | 


,>*<सक-+ उनका 3३ 4७कअपत अपनना राज +-०>ज> कद... 


यह “६८ हाट? वास्तव में हिन्दुओं 


जीउ बठाऊ जन्म हाट | काया बस्ती अठसठ हाट |** 
किन्तु जहाँ इन हाटों का विस्तृत विवरण दिया गया है वहाँ हठयोग के 


चक्रों-नाड़ियों आदि का संकेत मिलता है | नानक ने प्रथम हाट का नाम अनन्त, 
चौथे का उद्यम-उदन्त, पाँचवे का 


द्वितीय का नामि-कमल, तृतीय का भण्डार, 
बंकनाल रक्खा है और इसी तरह समस्त हाटों का नाम और वर्णन हठयोग से 
सम्बद्ध है। अन्त में वेणी या सड्म हाट का उल्लेख है जहाँ इड़ा पिंगला और 
उधुम्ना का पूर्ण मिलन हो जाता है और मन सहज ही अड्सठ तीथथों का पुण्य 
फल पा लेता है | 


बेनी हाट जबे मनु जाय | मनु तहें बेनी कर्म कमाय 
बेनी सज्ञंम जब मनु जाता | तब अड़सठ सहजे ही न्हाता [६३ 


श्रू० 

















साधना-पद्धति की वशञ्रयानी प्रवृत्तियां शोर शब्दावली 


सिद्धों ने जहाँ वाह्मतीर्थों का निषेध किया है वहाँ शरीर को ही जिनपुर 

माता है । उसी में ध्यानी बुद्"ों का वास माना है। यह परम्परा जैनों ने भी 
| आपनाई थी देह रूपी देवालय में शक्तियों सहित जो देव वास करता है, वह 
| शिव कौन है! 
ह देहा देवलि जो वसइ सत्तिहिं सहियठ देउ 
को तहिं जोइय सत्तिसिउ सिग्घु गवेसहिं भेठ |" ९ ु 
ह उसी शिव और शक्ति के कारण यह देह देवालय है, तीर्थों से 

भी भ्रधिक पवित्र है। उस शिव और शक्ति का वास नाथ योगियों और सन्तों 
जिभी देह में माना था। उसके लिये उन्होंने देह को अरघ! तथा “उरध में 
विभाजित किया था | अरध उरधः विभाजन, उनमें शिव और शक्ति का वास 
तथा वज्यानी परम्परा द्वारा मान्य बुद्ध का देह में वास, इनके विकास:क्रम पर 
हम श्रब विचार करेंगे | 


अरध उरध ये श्वास गति की दो सीमाएँ. हैं। जहाँ से श्वास निरोध 
कर बिन्दु को स्थिर किया जाता हैं, और वह स्थल जहाँ तक उस विन्दु को पहुँ- 
चाया जाता है। प्रथम स्थल है मूलस्थान या मूलाधार 
देह में चक्र और अन्तिम स्थान है सहखार चक्र। इन्हीं दोनों को 
अरध उरध अ्ध और ऊध्वं भी कहा जाता था। बाद में चार चक्रों 
के स्थान पर पट-चक्र-पद्धति अहण की गई किन्तु प्रथम और 
अन्तिम चक्र वही माना गया और इसी कारण अध ओर ऊध्व की कल्पना नाथ 
और संत परम्परा में यथावत चली आई, केवल उसको बौद्ध के बजाय शेव रूप 
में ग्रहण किया गया | क्‍ 
बज्यानी दोहों में इस अध और ऊर्ध्व का स्पष्ट उल्लेख मिलता है । 
सरहपा ने कहा है कि जो अध और उध्व का भेद न जानकर दोनों का युगनद्ध 
नहीं सम्पन्न करते वे दोनों के बीच में भ्रम में पड़कर नष्ट हो जाते हैं। 
अधउध मज्कें सअल मूअ णासी “ 
इसी अध को आलोक से उद्घाटित कर, चरडाप्मि प्रज्ज्वलित कर ध्यान 
स्थित होने का उपदेश तिलोपा ने दिया है : 
अध उधाडयि आलोश्रशं ज्काणँ होइ रे थित्ति || * 


३३१ है 








सिद्ध-साहित्य 





योगिनी-कोल-मार्ग की पद्धति में भी अध-ऊद्धर म॑ हंस के रमण का 
उल्लेख मिलता है |*“अ्रध में विन्द जाग्रत कर उ दड् की ओर विन्द को प्रेरित 
करन के कारण ही साधक को ऊर्ध्व रेतस कहा जाता था। द 


गोरखबानी में इस अध और ऊर्ध्व के कई उल्लेख मिलते हैं। एक 
स्थान पर अध और ऊर्ध्व के मध्य में शून्य का वास ( त्रिकुटी ) का उल्लेख है: 
अरध उरध बिच धरी उठाई, मधि संनि म॑ बंठा जाई [!१६* यहाँ पर अरध 


पर 


शब्द वास्तव में उरघ की तुलना में अध का ही रूपान्तर है ; 


इतर सल पर ता पूर्वाक्त योगिनी-कोल-पद्धति के हस रमण वाली 
पंक्ति की छाया ही मिलती है 


यो० को० अ्रषोद्द' रमते हसो द्वादशान्ते लयं पनः || 


गरखबानी अरघन्त कवल उरधंत मध्ये प्राण पुरिस का बासा 
*द्स हसा उलटि चलेगा, तब ही जोति प्रकासा |[र ९ 


3४ अन्य स्थल पर अरध और उरध के मध्य में पवन को कुम्भक द्वारा 
स्थिर कर ब्रह्मरन्ध को उद्धाटित करने का विधान है ह 
अप्य उरथे लाइले कंची, थिर होवे मन तहाँ थाकीले पबनां 
टसवा द्वार चीन्िले छूटे आवागवर्नां ||3% क्‍ द 
उन्‍्त परम्परा में भी इस अरध उरध की कुम्मक साधना का उल्लैर 
मिलता द पा 
अरध उरधः मुखि लागौ कास 
सुंन मंडल महि करु परगास || 
उहाँ सूरज नाहीं चन्‍्द 
आदि निरंजन करे अनन्द ॥३* 
धंधा अरधहिं उरध निबेरा 
अरधहिं उरधह मांमि बसेरा 
अरघह छाडि उरध जउ आवबा. 
तउ अरधहिं उरध मिलिआ सुख पावा ||३६ 
ह हट ये । ३३:२२ 





वि >> मी मत मल नर मन मल लिन मनन नीलम नी 


भी जोड़ दिया है जो उनके परम वेष्णुव स्वभाव के सवथा अनुरूप हैं | 


_ हपाय या शिव- में यह क्रम उलट गया | मूलाधघार ( अरघ ) में शक्ति कुंड- 


कहां बसे पबना कहां बसे जीव 
कहां होई इनका परचा लहै । 
द सतगुरु. होइ सु बृभया कहें | | 
मन्नीद्र-- अवधू अरबै बसे सकती, उरघें बसे सीव ! 
अर, 





खा 


मांधवा-पद्धति की वच्भयानी अद्वत्तियां ओर शब्दावली 


चौपड़' माही चोहटें अरघउरध बाजार 
कहें कबीरा रामजन खेलौ संत बिचार ॥| 
पाता पकच्या प्रेम्त का सारी किया सरीर 
सतगुझ दांव बताइया खेले दास कबीर ||33 





इनमें से अन्तिम उद्धरण का एक विशेष महत्व हैं. क्योंकि उसमें कबीर 
कुम्मक प्राणायाम के साथ साथ अरध-उरघ साधना में प्र म या.भक्ति का तत्व 


किन्तु शैव परम्परा में इस अध और ऊध्व की कल्पना में एक संशोधन 

हे गया था जिस पर दृष्टिपात करना आवश्यक है : प्रज्ञोपाय योग में प्रज्ञा का 
वास नैरात्मा के रूप में महासुखचक्र में माना गया था और 

काया में प्रज्ञा- उपाय अथवा वच्र का स्थान नीचे मणिमूल में | शैव परम्परा 


शक्ति लिनी रूप में स्थित बताई गई और ऊध्व॑ में शिव का वास 
मानकर उसे कैलाश कहा जाने लगा। मछिन्द्र-गोरख-बोध में 
शिव ओर शक्ति के वास का स्पष्ट उल्लेख आता है : 


गेरष-- स्वांसमी कहाँ बसे सकती कहां बसे सीव 


भीतरी बस उवनां अंतरी बसे जीव 
निरन्तर इनका परचा लहे। ऐसा विचार मडीन्द्र कहें। 


इसी शक्ति और शिव का उल्लेख सत्तों ने भी किया है: 
कबीर--.. तिव सकती दिसि कोण जु जोबे पहछ्िम दिस्त उठे धूरि 
प्लटू--- चले न सिव के जोर जाय जब सकती लीन्हा । 
द फिर सकती ना रही मिली जब्च सिव में जाई ' 
सिव भी फिर ना रहे सक्ति के सीब. कहाई ॥[ई* 


शेशक.... | मे 


|! 


रस 





सिद्ध-साहित्य 


केशवदास अरध उरध के मध्य निरन्तर सुखमन चौक पुराई हो 
रवि ससि कुंभक अमृत भरिया गगन मंडल मठ लाई हो 
साध सन्त मिल कियो बसीठी, सतगुरु लगन लगाई हो 
दरस परस पतित्ररता पिव की, सिव घर सक्ति बसाई हो ३७ 


। 


' जायसी ने भी तन में अरध और उरघ में बसने वाले शक्ति और 


: शिव का उल्लेख किया है और सिंघल जाने के पूर्व अपने मन में या चित्त में 


ड्स शक्ति और शिव को एकात्म कर लेने का निर्देश किया है: 


गजपति यह मन सकती सीऊ । पै जहि पेम कहां तेहि जीऊ ॥ 

जौ पहिलें सिर पै पगु धरई | मुए. केर मीचहु का करई || 

सुख संकलपि दुख सांबर लीन्हेड। तो पयान सिंघल कह कीन्हेउ ||[3< 
यहाँ पर कबीर की ही भाँति जायसी ने शिव और शक्ति के अद्वौत की साधना 
में कुंभक प्राणायाम के बजाय प्रेम को महत्व दिया है। इस प्रकार अरध और 
उरघ को शैव रूप दे देने के उपरान्त उसकी साधना में हठयोग के साथ साथ 
भावयोग की पद्धति स्वीकार कर उसे भक्ति की सहायक साधना मान लिया गया 
और प्रेम को प्रमुख स्थान दिया गया। किन्तु इसी शक्ति और शिव के संयोग 
से सहज-तत्व की उत्पत्ति होती है इससे कबीर भी भली भाँति अवगत मालूम 
पड़ते हैं : जल, क्‍ 
कार्टि सकति सिव सहज प्रकासिश्रो एके एक समाना ना 
कहि कब्रीर गुर भेट महांसुख भ्रमत रहे मनु माना नां ||३% 


वज़दानी सिद्धों ने बुद्ध को चारों चक्रों में प्रतिष्ठित कर साम्प्रदा- 
यिक प्रतिद्वन्दृता के कारण हरि, हर, ब्रह्मा को बहुत गौण स्थान देकर तीन 
अत्यन्त शुद्ध नाड़ियों का अधिश्डाता माना था । धामपाद के 
चर्यापद में हरि, हर और ब्रह्मा इन तीन नाड़ियों का उल्लेख 
मिलता है : द क्‍ 
दाढ़इ हरिहर ब्राह्मण नाड़ा | दाढृइ नवगुण शासन पाड़ा || ** 
टीका में मुनिदत्त ने सन्ध्यावचन के अनुसार मृत्रनाड़ी को हरि, शुक्र 
नाड़ी को हर और विट नाड़ी को ब्रह्मा बताया है। चंडाग्नि के प्रज्वलित होने 
से ये तीनों नाड़ियाँ जल कर राख हो जाती हैं और केवल उपाय तथा प्रज्ञा, बुद्ध 
स्‍; ई ऊ न द ३६४ 


मानव देह में 
8हन्‍दु दवता 








९ 


|! 


है६२ 





साधना-पद्धति की वच्भयानी प्रवृत्तियाँ आर शब्द।|वली 


तथा उनकी शक्ति शेष रहते हैं। इस कल्पना के पीछे साम्प्रदायिक प्रतिद्वन्द्विता 
का सष्ट आभास प्रतीत होता है। 

लगता यह है कि परवर्त्ती हिन्दू परम्परा ने बुद्ध को गौण स्थान देकर 

इसका प्रतिशोध लिया है, यद्यपि फिर भी उन्होंने बुद्ध की उस प्रकार अपमानित 

नहीं किया जैसा बौद्धों ने हिन्दू देवताश्रों को किया। ये तीनों हिन्दू देवता काया 

स्थित माने गये और सच्चा सतगुरु वह बताया गया जो राम से इसी देह 

में मिलन करा दे 

... साथा सतगरु राम मिलावे, सब कुछ काया माहिं दिखावे 
काया मारहि तीन्यू देव। काया माँ अलख अमेद ॥ ४“ 


:राप का यह महत्व परवर्ती नाथ योंगी भी स्वीकार करने लगे थे : 


एही राजा राम आलछे सर्व अंग बासा 
एड़ी पांचों तत बाबू सहज ग्रकासा ॥४ 
बंगाल के नाथ योगियों में काया में स्थित देवताश्रों में बुद्ध का लोप हो 


गया है और धीरे घीरे शेव देवताओं के अतिरिक्त वेष्णव देवताओं का महत्व 


बढ़ता हुआ दृष्टिगोचर होता है : 
मानव देहेर खबर जान रे मन 
देह रे उत्तर दक्खिन पूर्व पश्चिम कोथाय इन्दावन [3 
चूड़तें चूड़ामणि ब्रह्ममूल स्थिति, पाठ मध्ये महाविष्णु केरछे वसति | 
चक्खेते कालाचार सदाइ करे ध्यान, कणेतें चैतन्य गोसामी हयेछे सावधान ।४ ४ 


उपरोक्त पद में देह को आठ मुकामों में विभाजित किया गया हैं 


'और शिव तथा शक्ति को भग और लिंग में स्थित माना है किन्तु वैष्णव 


देवताओं ओर आचार्यों को अधिक महत्व दिया गया है | इस अकार काया 


-वासी देवताओं में भी धीरे धीरे बौद्ध परम्परा शैव परम्परा द्वारा पराजित होकर 
दैष्णुव परंपरा में विज्ञीन हो जाती हैं वेष्णुव देवता सर्वप्रमुख हो जाते हैं । 


चक्र तथा नार्डियाँ 


नाथ-योग-पद्धति तथा सन्‍तों की योग-साधना इस दृष्टि से सबंथा हिन 
। हि 








सिद्ध-साहित्य 


थी कि उससे चक्रों की संख्या, नाम तथा रूप आदि हिन्दू पद्धति के अनुसार थे । 


हिन्दू योग परंपरा के पट-चक्र, उनके नाम, उनकी स्थिति 


चार चक्र उनके कमल दलों की संख्या आदि की तुलना हम पहले 
ही बौद्धों के चार चक्रों से कर चुके हैं (अध्याय ३ ग) | 


किन्तु बौद्धों की काया में चार चक्र मानने वाली परंपरा भी किसी न किसी रूप: 


में जीवित अवश्य थी, क्योंकि जायसी काया मे चार बसेरों के अतिरिक्त चार 
चक्रों का भी उल्लेख करते हैं | क्‍ 

चारिहुँ चक्र फिरै मन खोजत, दंड न्‌ रहे न थिर मार 

होइ के भसम संग थावौं, जहाँ सो आन अधार | ४५ 


यह कहा जा सकता है कि यंहाँ चार की संख्या का व्यवहार सूफियों की 
साधना को चार अवस्थाओं के लिये किया गया है |४६ किन्तु इस पूरे प्रसंग में 


योग-साधना का ही रूपक है, सूकियों की प्रेम साधना का नहीं । यहाँ पर इन 
चार चक्रों का अर्थ समझने के लिये हमें सूफी योग साधना में स्वीकृत चक्र- 


मणाली पर भी एक दृष्टि डालनी होगी। सूफियों के नक्‍्शबन्दी सम्प्रदाय के 


शेख अहमद ( ११०० ई० ) ने मनुष्य के शरीर में नामि से गर्दन तक ६ 


अवस्थान बताये हैं | नफ्स जो नाभि के नीचे हैं, क़ल्च जो छाती की बायीं आर 


है, रूह जो छाती में बाई' ओर है, सिर जो छाती के बीचोबीच है, ख़की जिसका 
स्थान ललाट में है और अख्फा जो मस्तिष्क में है | हिन्दुओं की प्टचक्र परम्परा 


से इसकी तुलना करने पर हम यह देखते हैं कि हिन्दुओं में मूलाधार चक्र मेरु 


छू 


के मूल में स्थित है, जजकि सूफियों के प्रथम चक्र को त्थिति नाभि के पास हैं, 
जहाँ हिन्दुओं का तीसरा चक्र मणिपूर स्थित है। हिन्दू परम्परा में हृदय के 
समीप केवल एक चक्र है अनाहत, जब कि सूफी परम्परा में रे चक्रों की स्थिति 
ढृदय में ही है | कंठ के समीपवर्ती विशुद्धास्य चक्र का सूफियों की इस परम्परा 
ने कोई उल्लेख नहीं किया [४७ द 


नौद्ध परम्परा से नक्शबन्दी सम्प्रदाय के चक्रों की तुलना करने पर हम 


अधिक समानता पाते हैं। बौद्ध परमरा में भी प्रथम चक्र नाभि के पास स्थित 
बताया गया है जो भगवान तथागत की निर्माण-काया का वासस्थान है | हेवज़ - 
तत्र की कुछ पांडुलिपियों में प्रथम चक्र की स्थिति उपस्थ मूल में भी बताई गई है 
किन्तु नामि वाली परम्परा सवमान्य थी। इस दृ्ठि से सूफियों का प्रथम चक्र 
कस, वजयानियों के प्रथम चक्र नामि-कमंल का ही रुपान्तर प्रतीत होता है । 


ही 








साधना-पद्धति की वच्चयानी पवृत्तियां श्रौर शब्दावली 





उसके उपरान्त तीन चक्र हृदय प्रदेश म॑ ही स्थित हैं। हृदय प्रदेश को. 

इतना महत्व हिन्दू परम्परा में कभी नहीं दियों गया किन्तु योगाचार की परम्परा 
में श्रन्तिम चक्र 'मनोवत्थु? हृदय प्रदेश म॑ ही माना गया था और नाभि से लेकर 
हृदय तक ही समस्त चक्रों की स्थिति भानी गईं थी ।४* बच्चयानी परम्परा में 
में भ्रन्तिम चक्र मस्तिष्क में माना गया किन्तु मन का सहत्व भी कम नहीं हुआ 
क्योंकि वे आत्मा के बजाय चित्त को ही अधिक महत्व देते थे। मन का वही 
महत्व सूफी परम्परा में हृदय प्रदेश के तीन चक्रों के रूप में अवशिष्ट रह 
कै पाया | तफ़ी श्रमध्य में स्थित सम्भोग चक्र या आज्ञा चक्र का ही रुपान्तर प्रतीत 
होता है | सेकीद श टीका में नासोेपा ने सम्भोग की स्थिति ललाट में ही मानी 
है ।** अंतिम ।चक्र हिन्दू बज्रयानी तथा सूफी तीनों परम्पराओं में मस्तिष्क में 
माना गया है | यदि हम कल्ब, रूह ओर सिर॑ को एक ही चक्र के तीन दल समम 
लें तो सूफ़ियों में स्तर की दृष्टि से चार ही खंड माने जायेंगे | नाभि-(नफ्स) 
हृदय-(रूह, क़ल्ब, सिर) ललाठ-(ख़फ़ी), मस्तिष्क-(अख्का)। चार चक्रों की 
इसी योजना से जायसी परिचित रहे होंगे सिद्धों की प्रत्यक्ष चार चक्रों की योजना 
हीं | किन्तु इस सूफी परभ्परा पर बौद्ध प्रभाव का आभास का अनुमान किया 

जा सकता हैं । जहाँ तक नाथ योगियों ओर सन्तों का प्रश्न हैं वे पटचक्र प्रणाली 

से परिचित थे, चार चक्रों को उन्होंने कहीं मान्यता नहीं दी 
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अकरत- 
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चक्रों ही के समान नाड़ियों के सम्बन्ध में भी नाथ साहित्य और सन्त 
साहित्य में हिन्दू योग परम्परा का आश्रय लेकर बौद्ध नामों का तिरस्कार किया गया 
है। किन्तु जहाँ चक्र योजना में हिन्दू तथा बाद्ध परम्परा में न 
 नाड़ियाँ केवल नाम वरन संख्या और स्थिति में भी अन्तर है, वहाँ 

नाड़ियों के सम्बन्ध में इतना अन्तर नहीं है | वे ही नाड़ियाँ 
हैं, उनकी लगभग वैसी ही स्थिति है केवल उनका नाम दूसरा है। 


बीद्ध सिद्धों ने तीन नाड़ियाँ, ललना रसना तथा अवधूती मानी थीं। 
हिन्दू हठयोग परम्परा में इन्हीं नाड़ियों को इड़ा, पिंगला तथा सुधुम्ना नाम दिये 
“गये हैं.। इनकी स्थिति इनके लिये प्रयुक्त उपमान तथा इनसे सम्बद्ध शंखिनी | 


नाड़ी तथा: दशम्रद्वार का विवरण हम पहले ही दे चुके हैं ।१* दोनों की. तुलना 
इस प्रकार है : 
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सिद्ध-साहित्य- 


| ललना ( हिन्दू नाम इड़ा ), उपमान गंगा, चंद्र, प्रज्ञा, शक्ति, (स्थिति वाम) 
। रसना (हिन्दू नाम पिंगला), उपमान यमुना, से, उपाय, शिव, (स्थिति दक्षिण) 
इन दोनों के मध्य में अवधूती या सुषुम्णा है जो सरस्वती है, संगम है, 
ओऔधरट घाट है, ब्रह्माओ्रि या चंडापि-वाहिनी है। अवधूती को बत्म-चक्र से शंखिनी 
नामक एक नाड़ी सम्बद्ध करती है जिसे बंकनाल कहते हैं। इसी बंकमाल से 
होकर अमृत भरता है श्र जिस रन्त्र से अमृत आता है उसे दशम द्वार कहते 
हैं। दशम द्वार का वर्णन चर्यापदों में भी आता है 'द्शमि दआरेते चिन्ह देखा- 
इआ? |: * इन्हीं नाड़ियों में पवन निरुद्ध कर सुधुम्णा में श्वास संचालन द्वारा 
दशम द्वार उद्घाटित कर अमृत पीने की साधना नाथों तथा सनन्‍्तों की योग 
साधना रही है जिस पर हम आगे विचार करेंगे | इन नाड़ियों का उल्लेख नाथ 
श्र सन्त साहित्य में विभिन्न रूपकों के साथ आया है । रा 


गोरखबानी अहंकार तूटिबा निराकार फ़ूटित्रा सोषीला गंग - जमन . का पानी 
चंद सूरज दोठ सनम॒षि राषीला कहो हो अवधू तहाँ की सहिनाणी "* 
कबीर जह किछु अह्य तहा किछु नाही पंच ततु तह नाही 
इड़ा पिंगला सुखमन बदे ए. अबगत _ जाही ।०३ 
उलटी गंग जमुन॒मिलावइ, बिनु जल संगम मन महिं न्हावउ ५४ 
नानक इड़ा पिंगला सुष्मन सूकी | तब मन संहज कथा सब बूभी 
उज का हाट सुष्मना कीन्हा | नानक तहिं सुख डेरा लीना 
बेनी हाट जबै मनु जाय | मन तहिं. बेनी करे नहाय [५५ 
रेदास ऐसा ध्यान घरों बरों बनवारी, मन पवन दे सुखमन नारी [१६ 
जायसो गही पिंगला सुखमन नारी, सुन्न समाधि लागिगौ तारी जु 
भीखा. इंगल पिंगला बु्तें सुन्न भेटानो, सुखमन भयो उँजियार ।५< 
क्‍ ईैनका संगम त्रिकुटी में माना जाता था और इस त्रिकुटी संधि से ही 
| हत्व-समाधि का विशेष सम्बन्ध नाथ तथा सन्त परणरा में माना गया था, इसकी 
| और हम पीछे शूज््य पर विचार करते समय संकेत कर आये हैं। प्राणायाम द्वारा 
| (बन निरुद्ध कर, पंच तत्वों को चित्त में हो स्थित कर ये नाथ. योगी तथां सन्त 
५ हठयोग की साधना करते थे | 


ल्‍ द रशैश्य 











बाधवा-पद्धति की वज्रयानी प्रवृत्तियां ओर शब्दावली 


चतत्व-पारण 


सिद्धों की साधना-पद्धति का विवेचन करते समय यह संकेत किया जा 
शुका है कि पंच महाभूतों को ध्यान की एकाग्रता द्वारा अन्तस्थ कर चित्त में ही 
उनका उदय सम्पन्न करना एक प्रमुख अभ्यास रहा है जो योगाचार के समय से 
ही खीक्ृत किया जा चुका था | गोरख ने इस भावना को हिन्दू परम्परा से ग्रहण 
किया था। गोरक्ष पद्धति में इस साधना का स्पष्ट विधान मिलता है । 


हृदये पंचभूतानां धारणा च पृथक पृथक्‌ 
मनसो निश्चलत्वेन घारणा सम्भीयते ॥०* 


यदि हम धातुओं के उदय होने के क्रम को तुलनात्मक समीक्षा करें तो 
हम देखेंगे कि बौद्धसिद्धों की क्रम योजना योगाचार से मिन् है और गोरत की 
पद्धति के अधिक निकट है । योगाचार में पहले तेज, फिर आप, फिर वायु, फिर 
गगन और अन्त में पथ्वी, का उदय बताया गया है। कारहपा के टीकाकार ने 
पहले पृथ्वी, फिर आप, फिर तेज, तब वायु और अन्त में गगन का उदय बताया 
है।** गोस्क्षपद्धति में भी विल्कुल यही क्रम है किन्त बीजादरों ओर देवताश्रों 
का वर्शन उसे सर्वथा हिन्दू पद्धति सिद्ध करता है । ज्ञात यह होता है कि कारहपा 
श्रौर उनका टीकाकार भी पूर्वांगत हिन्दू योगपरम्परा के अधिक निकट ये ओर 
उसी क्रम को ग्रहण कर उन्होंने उसे प्रज्ञोपायात्मक बौद्ध व्याख्या दे दी थी। 
..गोरखबानी में इसी पंचतत्व की अन्तस्थ साधना को उल्लेख मिलता है 
देखे ये तत सून्य अकास, पंच तत्त मैं महापुरिस के बास | 
.. पंच तत्त लै उनमनि रहै, अछया होइ तौ जोगेन्द्र कहै। 
. पंच तत्त का करो ब्िचार, बाहर भीतर येकंकार 
भिछया माँगै नग्नी द्वार, माया मोह तजै जंजार ॥|* 
इनकी उत्पत्ति का क्रम भी गोरखबानी में इस प्रकार बताया गया है | 


 अ्रबिगत उतना ऊँ! औं उतपदिते आकास । आकास उतपनी बाई । बाई 
उतपन्‍्यां तेज | तेज उतपन्यां तोया | तोया उतपनी मिद्दी | 

. और चित्त में इनके उदित होने के क्रम में पूर्ण विपयय हो जाता है। 
भट्टी आसन्‍्त तोया। तोया ग्रासन्‍्त तेज। तेज ग्रासंत बाई |. बाई ग्रासन्त, 
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सिद्ध -साहित्य 


आकास | आकास ग्रासन्त थऔों। श्रों आसनन्‍्त ते अबिगत | अ्रबिगत गति रहते 
आवते न जावते |[?६५ 


दोहाकोष में पृथ्वी की इन्द्रिय नासिका, आपू की इन्द्रिय रसना, तेज की 
इन्द्रय चक्ष , वायु की इन्द्रिय त्वचा और आकाश की इंद्रिय श्रोत्र बताई गई 
हैं|“ गोरखबानी में आकाश का यह ब्रह्मांड और द्वार श्रुति, वाय का गृह 
नाभि ओर द्वार नासिका, तेज का द्वार चत्न , आप का द्वार लिंग, पथ्वी का 
भुदा बताये गये हैं |६४ इसमे दोनों पद्धतियों में थोड़ा विभेद है। 


गोरखबानी में इन पंचतत्वों की भार्यायों का उल्लेख मिलता है जो 
सम्भवतः बौद्ध तन्त्रों के पांच स्कन्ध, उनके देवता पांच ध्यानी बढ़ और उनकी 
भावाओ्रों को कल्पना से थोड़ा बहुत अवश्य प्रभावित है 


स्वामीजी पुथी की कोंण भारिज्या, बाय को कौण भारिज्या, आप की 
कोण भारिज्या, तेज की कौंण भारिज्या, आकाश की कौंण भारिज्या | 


.... अवधू पृथी को सारिज्या आसा घनवंती | आप की भारिज्या मनसा चोरेटी | 
तंज की भारिज्या कल्पनां चांडाली | वाय की भारिज्या चिन्ता डाकरणी | आकास 
को भारिज्या संक्या सीलवन्ती |$ ५» 


इनम केवल आशा और शंका के साथ जो विशेषण हैं वे प्रशंसात्मक 
है, किन्तु चोरटी, चांडाली और डाकिनी अ्रपयश प्रदान करने के लिये प्रयुक्त 
हुए हैं । इसो डाकिनी या डाइन का कबीर ने माया? राक्षुसी के रूप में चित्रण 
किया हैं जिस पर हम आगे विचार करेंगे | जहाँ तक प॑ चतत्व-घारणा को पद्धति 
हे सम्बन्ध हूँ सर््तां में इसका विस्तृत रूप भुला दिया गया है किन्तु देह मं इन 
+च महाभूतां के उदय को ओर संकेत मिलते अवश्य हैं | 


 ददूणआाया माह सिरजनहार, काया माह. ओंकार 
काया माह हैं आकास, काया माहैें धरती पाण 
कीया माह पवन प्रकोस, काया माह नीर निवास ॥६६ 

नानक--पच ततु ले इह्ु धरि थापं। जो किछ कीनो सु आपे आपि 


अउ तेजु बाय पृथ्वी आकासा। पंच मिले जड़ि जोति प्रगासा | 
सोंह आदि निरंजन सोई । नानक अवरु न दूजा कोई ।६४ 


हे | | । दिए ० 






के पहपा-अशिमिल लोअण चित्त णिरोहे, पवण निरुहद सिरिगुरुवोहें 


रकम बरक पपननतन सफर ८... दर $420 8 223:8 ५ है ० हे | > 
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काणहपा-जो णत्थु णिच्चल किश्रउ मण सो धम्मक्खर पाख 


जी हठयोगी सम्प्रदायों में समान रूप से स्वीकृत थी । हठथोग-प्रदीषिका में भी 





उल्लेख मिलता है : 


_ चंडागनि 


को ब्रह्माग्नि कहा गया है : अभिश्रन्तरि ब्रह्मा अगमनि परजाल! ।** नाथपन्थी 
. बानियों तथा सन्‍्तों में कहीं भी इसका चंडाग्नि नाम नहीं मिलता किन्तु इसका 


तिन्ोपा--अछ  उघाड थि आलोअञ्रणे ज्कासे होश रे थित्ति।१3 


साधना-पद्धति की वच्चयानी प्रवृत्तियां ओर शब्दावली 





पवन निरोध 
बौद्ध हठयोग की साधना में पवन के निरोध द्वारा चित्त के निरोध का 


विधान था | इसके कंई प्रमाण दोहों में मिलते हैं : 
पवण वहइ सो शिच्चलु जव्बें, जोइ काल करइ रे तब्बें ॥ 7 


पवणह बज्मकद तक्खणें बिसआ होन्ति निरास |** 
पवन के निरोध द्वारा चित्त का निरोध हठयोग की सामान्य पद्धति थी जो 


हमें इस आशय के श्लोक मिलते हैं : 
पवनो बध्यते येन मनस्तेनैव बध्यते 
मनश्च बध्यते येन पवनस्तेन बध्यते 
मनो यत्र विलीयते पवनस्तनत्र लीयते 
पवनो लीयते यत्र मनस्तन्न विलीयते ।* 
नाथों की बानी में भी सन को पवन से और पवन को मन से बाँधने का 


मन बांधू'गा पवन स्यूं, पवन बांधूंगा मन स्थूं 
तब्च बोलेगा कोवत सयें |१ ६ 


वज्योग में पवन-निरोध के उपरान्त अवधूती मार्ग में चंडाग्नि के प्रज्व- 
लित होने की प्रक्रिया का उल्लेख हम कर चुके हैं। यही चंडाग्नि समस्त क्लेश 
वासनाओ्रों को भस्म कर देती है (अध्याय ३ ग)। शैव पद्धति में इसी चंडाग्नि 


बणुन दोनों में मिलता है 


गोरखबानी--मन मुछावै लावे ताली | गगन सिषर में होइ उजाली ।*४ 


धामपा--कमल कुलिश मामके भमई लेली, समताजोएँ जलिल चण्डाली 
नउ खर जाला धूम न दिसइ, मेरुसिखर लइ गग्जण पइसइ |? * 


है०१ . पा | | 


२६. 





् ....... सिद्ध-साहित्य 


गोरखबानी--अकुच कुचीया बिगसा पोहा, सिधि परजली उठी लगिया घुवा 
कहे गोरषनाथ थुवा ग्राण, ऐसे पिंड का पर्चा जायो प्राण ।९% 
इस अग्नि को प्रज्ज्वलित करने के लिये नव इन्द्रिय-द्वारों को पवन बन्ध 
द्वारा बन्द कर केवल दसवें द्वार अल्सर अथवा वैरोचन द्वार को (अवधूती माग 
को) उद्घाटित करना पड़ता है. "नव दरवाजा देव ताली, दसवाँ मधे होइ 
उजाली ।?४४ यद्यपि इसका नाम बल्याप्नि है किन्तु वच्न-साधना से इसका सम्बन्ध 
और इसका बौद्ध-रूप सर्वथा भुला नहीं दिया गया। जायसी ने इसे वज्रामि कहा 
है जिसकी ओर हम संकेत कर चुके हैं। गोरखबानी में भी इसको प्रज्ज्वलित 
करने के लिए वज् कछोदा और वज़ासन साधने का उल्लेख मिलता है। 


अहनिसि अगनि पाप के घाई, संघे संचे पवन लुकाइ 
बजर कछोटा आसण करें, रोग ब्याधि घुध्या सब हरे ॥|*८ 
इसी को कहीं कहीं दीपक की सी ज्योति भी बताया गया था : 
काण्हपा--जइ तसु धोरान्धारे' मण दिवंहों किज्जइ ||»$ 
..... दीपक रूप में भी इसका उल्लेख नाथपन्थी बानियों में मिलता है। 
जोगी अपंणे घर दिवला दीपै । ता जोगी की काया काल न छीपेै।८* 
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दीपक एक अपंडित बाती। तहां जोगेश्वर थपना थापी | 
अगम अगोचर सकल ब्रह्मंड | ता दीपक कै चरण न पंड | 
सित्रा न नैन दीस नहिं हाथ । दीपग देख्या जती गोरखनाथ | 
ता दीपक के डाल न मूल | ता दीपक कै कली न॑ फूल। 
ता दीपक के रड् न रूप। ता दीपक कै छाँह न धूप । 

... ता दीउक के विद्या न बादं | ता दीपक कै सबद्‌ न स्वाद | - 
.... और यह वह दीपक है जो शल्य से उद्भूत हुआ है और शूत्त्य में ही 
समा जायगा |... द रा, 

ता दीपक के मोह न माया । सो दीपक सूलें सून समाया [5१ 
सन्‍्तों में अन्तज्योति, देहस्थ अप्नि की इस कल्पना से वज्र और शूज््य का 
उतना सम्बन्ध भी टूट चुका है, जितना गोरखपन्थ में रह गया था किन्तु इसका 
उल्लेख बराबर आता है।. . . - कु 


... लावी बाबा आगि जलावौ धरा रे, का कारनि मन बंधे परा रे ८९ 


हे 
डे 












साधेना-पद्धति की वज्रयानी प्रवृत्तियां शोर शब्दावली 


.. कृब्रीर खिंथा जलि कोइला भई, खापरु फूटिम फूटि. 
जोगी बपुड़ा खेलिश्रो आसनि रही बिभूति ॥*3 
कबीर ऐसा को नहीं मन्दर देइ जराइ 
पांचों लरिके मारि के रहे नाम लिउ लाइ [८४ 
कबीर कोठी काठ की दह दिसि लागी श्रागि 
परिडत परिडित जलि मुए मूरख उबरे भागि ॥१५७ 

, किन्तु बच्ध और शून्य की परम्परा से इसका सम्बन्ध द्ूट कर राम और 
रामभक्ति से जुड़ रहा था। अन्त में तो यह अग्नि राम के विरह की अ्रप्ि बन 





गई जिसके लिए. कबीर ने लिखा :--- 


विरह जलाई में जलों जलती जलहरि जाड हि अल 
-मी देख्यां जलंहरि जले संती कहाँ ब॒ुझाजँ.....#..... 
हों बिरहा की लाकड़ी समफ्रि समक्ति घँंवाडठ 
: “छूटि परों जो विरह ते तो सारी जल्लि जा ।** 


बज्ञजप अथवा सहज जप 


सिद्धों की साधना पद्धति पर विचार करते समय हमने यह देखा था कि 
वे ग्रपनी योगपद्धति में श्वास निरुद्ध कर चंडाग्मि प्रज्ज्वलित करने के उपरांत 
बज़्जाप का विधान करते थे | यह जप एवं? बीज का होता था जिसके दोन 
अक्षर उपाय तथा प्रज्ञा के बीजाधार थे । इसका उच्चारण. किया जाय इसको 
आवश्यकता नहीं किन्तु इसे ध्यान में अहण कर लेना चाहिए और तब 
हृठयोग साधना करने से प्रत्येक श्वास प्रश्वास के साथ स्वतः यह शब्द निस्ृत 
होता रहता है | इसी को वज्नजाप कहते थे और इससे , वज्योग की साधना 
सम्पन्न होती थी। 


इस वज्जजाप की विशेषता यह थी कि यह तांतिक पद्धति के अनुसार 


होने के कारण तांत्रिक बीजार्थ और योगपद्धति से समन्वित था | उसके पहले 


की भागवत तथा महायानी साधनाओं में भी जाप का विधान था किन्तु वह नाम- 


. झ्र॒ण तथा गुणकथन के रूप में था और कृष्ण अथवा प्रभुतारत्न बुद्ध आदि के 


जप से गीता में तथा महायानी ग्रन्थों में निर्वाण की प्राप्ति बताई गई थी बाद में 
वैभव तन्‍्त्रों में भी बीजाज्ञरों की कल्पना मिलती है। पांचरात्न में: प्रत्येक अक्षर 








न 





साधना-पद्धति की वच्धयानी प्रवृत्तियां शोर शब्दावली 


आकर नें 


ग्रक्वर मेंक्‍्क एल्थ मइ जाणिउ, तादहर णाम जाणमि ए सइठ ॥१ 
एकाक्षर तत्व रूप में समस्त ब्रह्मांड में व्याप्त है अक्खर बाढ़ा सअलु 
जग! | इस एकाज्षर को नाथपन्थी अनन्त का प्रतीक मानते थे और उसी में 


इस एकाक्षरी वाणी की ओर सरहपा ने संकेत करते हुए कहा है; .._.* 


चित्त को विलीन कर देने का उपदेश देते थे । 


पिद्धों ने जिस एवं को बीज रूप में ग्रहण करने का आदेश दिया- था वह. 
दयज्ञरी था और उसमें बुद्ध अपनी शक्ति या उपाय अपनी प्रज्ञा के साथ 
विराजमान थे। नाथयोगी भी द्वयक्ञुरी मन्त्र में दोनों पक्चों की विद्यमानता 
खीकार करते थे, हे अपिरी दोठ पष्र उधारीला?, . और उसी से शिव-शक्ति-संगम 


के कारण सृष्टि की उत्पत्ति मानते थे। त्रयक्षरी त्रिकुटी से सम्बद्ध था और त्रिकुटी 


में गगनमंडल, शन्यसमाधि वज्रकपाट आदि वज्र्यानी प्रभावों पर हम पीछे 


 बिल्तार से विचार कर चुके हैं । चतुरच्षरी मन्त्र भी वज्यानी प्रभाव से मुक्त नहीं 


है। चतुरक्षरी मन्त्र चार प्रकार की वाणियों का प्रतीक बताया गया है “चारि 


पाणीं चारि वांणीं |! इन चार वाणियों के जो नाम बताये गये हैं वे परम्परागत 
परा, पश्यन्ती, मध्यमा और वैखरी न होकर नये नाम हैं, सहज, संजम, सुभाइ 


श्रीौर अ्रतीत। इनमें से सर्वप्रथम नाम वज्जयानी परम्परा का द्ोतक है और 
इससे प्रतीत होता है कि चतुरक्तरी जप में भी सहज अच्ञुर को श्रेष्ठतम स्थान 


दिया गया था | 
परवर्ती साधनापद्धति के जप अंग पर सहजाम्नाय का प्रभाव और भी 


. सष्ट हो जाता है जब हम सन्त-साहित्य का निरीक्षण करते हैं, क्योंकि वहाँ इस 


जप को सहज जप की संज्ञा ही दी गई है। यह सहज जप नाथपन्थी योगियों के 


_अजपा जप का ही दूसरा नाम है 


जाप अजपा हो सहज धुन परखि गुरुगम धारिये 
मनपवन थिर कर शब्द निरखे कर्म मनमथ मारिये | 
इस सहज जप को कब्रौर ने शब्द-सुरत-मेला कहा है : 
सहजे ही धुन होत है हरदम घर के मांहि 
सुरत सबद मेला भया मुख की हाजत नाहिं ॥* * 
वास्तव में यह सहजजप वज्जजाप की ही भाँति केवल अन्तमुंख जप 
है। इसका उच्चारण नहीं होता । पवन निरोध के साथ साथ यह ध्वनि मन ही 
मन में उठती रहती है। इसमें मन की ही माला रहती है हे 
४०४ 








. सिद्ध-साहित्य 


दादू.. मन माला तहं फेरिये जहं दिवस न परसे रात 
. -  तहां गुरू बाना दिया सहजें जपिये तात। 
सुरति सदा सनमुख रहै, जहाँ जहाँ लौलीनं 
सहज रूप सुमिरन करे, निहकर्मी दावू दीन ॥** 
इस श्रकार यह सहजजप योगपरम्परा में विहित बीजाक्षरों का श्वास- 
निरुद्ध जप है। बौद्ध परम्परा का प्रभाव इस पर स्पष्ठ है किन्तु वज्ञ्यानी परम्परा 
में एक सुधार किया गया है। बीजाज्षर बदल दिये गये हैं। ए तथा व॑ जो बद्ध 
तथा उनको शक्ति के वाचक थे उनके स्थान पर 'सोहम” के जप का विधान 
किया गया | कबीर ने इस जाप के द्वारा पुएय और पाप दोनों के निराकरण का 
उपदेश दिया है 


सोहं सो जांको है जाप, जा कल लिपत पंँन होइ न अरु पाप [१३ 
दयाबाई इसी संकार और हंकार को अन्तर में प्रकाश विकीर्ण करने 
वाला बताती हैं 


दया? 'संकार! हंकार? अक्षर को जो जप॑ करत 
.. अन्तर ढ6 उजियार, तिमिर अ्विद्या सब्च हरत 
- नाभि नासिका माहिं गाज सोहं शब्द धुनि 
या संखे नाहिं दया सुमिरि भव तरत मुनि ||+४ 


इसका विधान इस प्रकार है कि पद्मासन में . बैठकर अन्तहप्टि साथ 
कर श्वास में शुद्ध जाग्नत कर अजपा का जाप करे। यह जप बिना जिहा, बिना 
माला, बिना मन के केवल अन्तर स्मरण है | इस अजपा सोहं जप से जिविध ताप 
मिट जाते हैं | इसी को दादू ने सहज घुन की डोर बताया है दादू डोरी सहज 
की यों आणें घर घेरि [?१४ यही सोहं शब्द बाद म॑ शब्द-ज्योति के रूप में बदल 
कर शत्य के अन्धकार मे प्रकाशित होने लगता है और यही परमतत्व तथा 
आत्मतत्व के अभेद का वाचक बन जाता है 


पारब्रह्न भगवान अंस हमरे  कहवाये 
हमहीं सोहं सब्द ज्योति है सुन्न मं आये ॥|१ 5 
बाद के साम्प्रदायिक ग्रन्थों में इस सोहम्‌-के भी कंई रूप पंरिकल्पित किये 


गये ओर उनका अनावश्यक विस्तार कियाःगया जैसे शुत्य आदि का हुआ था । 
सफ़ो परम्परा में भी सोहम्‌ का उल्लेख है| १०. 5 5 
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तोहम्‌ के इन रूपों को नये नाम दिये गये ओर हरेक के लिये एक पुरुष तथा 
एक लोक की कल्पना कर ली गई । ये रूप इस प्रकार थे--सोहंग, बोहंग कोहंग 
तथा जोहँंग 
किन्तु इस अजपा जप के रूप पर एक ओर प्रभाव पड़ रहा था, वह था 
ध्यव प्रभाव | वैष्णव सम्प्रदायों में राम, या हरि आदि का जप और स्मरण का 
बिधान किया गया था और उससे गोलोक की प्राप्ति बताई गई थी। तन्‍्तों 
इन अक्षरों के तान्त्रिक अर्थ भी माने गये थे | कबीर ने वेष्णुव प्रभाव को परम 
ग्रज्वर माना । कहीं कहीं तो वे राम को 'सोहं? से भी अधिक महत्व देते प्रतीत 
होते हैं: द 
घीर पढ़िबा दूरि करि, पुस्तक देश बहाइ 
बांवन आपिर सोधि करि, ररे मम चितलाइ ।* * 
इसमें न केवल कबीर ने 'सोहं? के स्थान पर 'राम' की. प्रतिष्ठा की है 
बरन्‌ योग पद्धति के बजाय वैष्ण॒वों के नाम-जप की भावाकुलता की अभिव्यक्ति 
अधिक है | दादू में भावनायुक्त हरि अथवा राम का यह जप भी योग के अजपा 
या सहज जप की श्वास निरोध पद्धति से समन्वित कर दिया गया है 
राम सबद मुख ले रहै, पीछे लागा जाइ 
मनसा, वाचा, कर्मणा तेहि तत सहज समाइ 
अन्तरगति हरि हरि करे, तब मुख की हाजत नाहिं 
सहजें घुनि लागी रहे, दादू मन ही माहिं 
सहजें सुमिरण होत है रोम रोम रमि राम 
ह चित्त चहूँग्या चित्त सों यों लीजे हरि नाम ||१९९ 
इस प्रकार सन्‍्तों के इस सहज जप में ३ तत्वों का सम्मिश्रण हो गया है 
क--जप की वह योग पद्धति जो सिद्धों के वच्नर जप तथा नाथों में अंजपा जप 
कहलाती थी । 
ख--उसकी संज्ञा सहज जप है। 
ग--उसमें “एवं! का तिरस्कार कर सोहं को अहण किया गया और भक्ति के 
प्रभाव से राम नाम को उससे भी श्रेष्ठ मान कर योग-पद्धति के साथ 
साथ भाव-साधना को भी स्थान मिला और सहज के अर्थ अ्रजपा जाप 
- के साथ आत्म-स्मरण? भी हो गये जिसमें वाह्य जप की अपेक्षा अन्तः 
स्मरण का अधिक महत्व होता है 














सिद्ध-साहित्य 


निरक्षुर पद्धति की दृष्टि से इस पर थोड़ा सा और विचार कर लेना 
आवश्यक हैं। बीजाछ्षरों को महत्व देते हुए भी अज्जयानी सिद्धों ने -जप का. 
आन्तम रूप वह बताया था जहाँ जप की परिणति “निरत्षरः में होती है 


शत्य स्थिति होती है । इसके लिये सरहपा ने कहा है थि जिस एक 5 अन्लर में. 
पकल साप्ट आजद्ध हैं उसका जय तब करना चाहिये जब तक वह निरक्तर न 


"३०३७ ृरतकारकत७- "बनना 


हो जाय : 
नाथ-योग-पद्धति में भी शब्द के अतिरिक्त निःश्ब्द का महत्व प्रतिपा- 
दित किया गया हैं। शब्द ताला है, किन्तु निःशब्द उसकी कंजी है 


गोरष--स्वामी कोंण सो कँची कौंश सो ताला 

कौंण सो बूढ़ा कौंण सो बाला। * 
सहिन्द्र--अवधू निहसबद कृची, सबद ताला 

कै द अचेत बूढ़ा चेतनि बाला |*०* 

कबीर भी जप को अन्तिम परिणति निःशब्द मौन ही मानते थे | जाप 
मर, अजपा मरे, अनहद हू मारि जाइ !?**३ परवर्ती साम्प्रदायिक ग्र॑थों में इसी 
निरक्षरः को शब्द का विदेह रूप बताया गया है जिसमें बिना रसना का जाप 
होता है और इसी को सूक्ष्म सहज पन्‍्थ कहा गया है 


सार शब्द सु विदेह स्वरूपा, निःअच्छुर वहि रूप अनूपा || 

बिन रसना के जाप समाई, तांसों काल रहै मुरभाई || 

उच्छुम सहज पन्‍्थ है पूरा, तापर चढ़ो रहै जन सूरा [१९४ 

और जो इस निरक्षर का भेद नहीं जानता वह सार शब्द नहीं 
पहचानता द 


जो निरअक्षर भेद न जाने, कैसे सार शब्द पहचाने |*९ ५ 
बीजाक्ष॒रों के जप की इसी अन्तिम निरक्षुर! में परिणति को सुरति का निरति में 
समाना कहा गया है 
सुरति समांणी निरति में अजपा माह जाप 
.... _जख समांना अलेख में यू' आपा माह आप || * ? ६ 
अब हम सुरति और निरति पर विचार करते हुए. उसकी वज्रयानी 
परम्परा का विश्लेषण करेंगे। ७ अल 
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मुरति 
..मुरति और निरति ये दो शब्द ऐसे हैं जिनका सन्‍्तों की साधना में 
ग्र्यधिक मंहत्व है, किन्तु उनके उद्भव और अथ का ठीक ठीक निर्णय नहीं 
हो पाया है। इस विषय में विद्वानों के कई मत हैं। सुरति का उद्भव खोत 
मे बताया गया है श्रोर खोत का अर्थ चित्त प्रवाह किया गया है।" "४ चित्त 
प्रवाह हमें विशानवाद की याद दिलाता है किन्तु जैसा आगे हम देखेंगे चित्त 
प्रवाह के अर्थ में सुरति का प्रयोग नाथ योगियों अथवा सनन्‍्तों ने लगभग नहीं 


के बराबर किया है। हिन्दी में सुरति के कई अथ होते हैं ( प्रेम-क्रीड़ा, स्मृति )। 


यह श्रति का भी अपश्रंश माना जा सकता है। सन्तों में सुरति शब्द का प्रयोग 
जितने विविध प्रसंगों में हुआ उससे बड़ेथ्वाल जी की यह स्थापना उचित नहीं 
जान पड़ती कि इसका अथ केवल स्मृति है। १ 


वज्ञ्यानी दोहों में इस शब्द का प्रयोग मिलता है और वहाँ इसके अर्थ 


भी खष्ट हैं, उसमें कोई सन्देह नहीं रहता | सरहपा इसे प्रशोपाय या कमल- 
कुलिश योग का ही पयोय मानते हैं 


कमल कुलिश वेवि मज्क ठिउ जो सो सुरकञ्र विलास 
को त रमइ ण॒हि तिहुअरणे हि कस्स ण्‌ पूरइ आस | * * 
.. और कार्हपा उसी को सुरत वीर मानते हैं जो एवंकार बीज लेकर 
मधुकर रूप में कुसुमित अरविन्द (महासुख चक्र) तक जाता है ओर मकरन्द पान 
करता है 
एवंकार विश्र लइअ कुसुमित्र अरविन्दए 
महुअर रूएं सुरश्न वीर जिंघए मश्रस्दए ||! 
इस प्रकार सिद्धों ने इस शब्द का प्रयोग निस्सन्देह 'प्रेम-क्रीड़ा” के अर्थ 


में किया था, श्रुति या स्मृति के अथ में नहीं । 


नाथ सम्प्रदाय का एक बहुत पुराना नाम शब्द-सुरति-योग बताया जाबा 


: है। अ्मरोघ-शासन में भी इसे सहज समाधि प्राप्त करने का वह मार्ग बताया 


गया है जिसमें शब्द (नाद या श्रुति) की साधना की जाय |?! * ज्ञात यह 


होता है इस सरति शब्द के मैथुन-परक अर्थ का गोरख ने बहिष्कार किया होगा 


और इसके नाद-परक अर्थ प्रचलित किये होंगे। गोरखबानी में सुरति और 


. निरति का जो उल्लेख आया है उससे कहीं भी मैथुन के श्र्थ का आभास नहीं 


४०६ $ 
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मिलता । मछिन्द्र गोरखबोध में सुरति का गुरु शब्द और शब्द का गुरु परिचय 
(साक्षात्कार) बताया गया है | १* इसी परिचय को ही सम्भवतः निरालम्भ 
अनुभव की अवस्था कहा गया है और निरति की संज्ञा दी गई है। क्योंकि आगे 
शब्द सुराति और निरति को व्याख्या मछिन्द्र ने इस प्रकार की है 
गोरष--स्वामी कोण सो सबद कौंण सो सुरति 
कोण सो बंध कौण सो निरति 
टुबध्या मेंटे कैसे रहे। सतगुर होइ सो बूझया कहे । 
महुन्द्र-अवधू सबद अनाहद सुरति सो चित्त 
निरति निरालंभ लागे बंध 
टुबध्या मेटि सहज में रहे। ऐसा विचार मछिन्द्र कहे |[+ ६3 


इन पंक्तियों से शब्द-सुरत-योग का रूप स्पष्ट हो जाता है। सुरति शब्द 
की वह अवस्था है जब वह चित्त में स्थित रहता है और साधना की अवस्था में 
रहता है | शब्द अनाहद नाद है जो विशुद्धाख्य तथा आज्ञा चक्र में सुन पड़ता 
| कन्तु निरति उससे भी ऊपर की अवस्था है जिसमें निरालंभ स्थिति आती 


3] 


है | वही सहज है। 


हठयोग-प्रदीपिका में भी विष्णु के परम पद में अनाहद नाद की स्थिति 
बताई गई है और उसके उपरान्त परअह्म निराकार परमेश्वर है जहाँ शब्द भी 
नःशब्द हो जाता है, यही कल्पना "निरति? के मूल में प्रतीत होती है | इस 
अकार नाद से प्रवर्तित चित्त श्रन्त में नाद में लीन हो जाता है और तब न नांद 
रहता है न विन्दु | 5१ इसी को “एकोदेव निरालम्ब?१ १७ कहा गया है जो 
पनिराते का पर्याय बताया गया है। 


. इस प्रकार नाथ योग में शब्द अनाहद नाद हैं, सुरति वह शब्द है, जो 
साधना में चित्त को प्रवर्तित करता है और निरति वह निरालंब अवस्था है. जो 
चच के शब्द या नाद में लीन हो जाने पर आती है। इसीलिये मछिन्द्र स॒रति 
को साधक और शब्द को सिद्धि कहते हैं शिक 
अवधू सुरति सो साधक सबद सो सिधि, 
आप सो माया पर सो रिधि | 
को मेटि निरति में रहै। ऐसा विचार मछिंद्र कहे) ? ६ 


इसीलिये साधना में लीन चित्त को सदा सुराते की ओर उन्मुख रखने 


;ं 
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का 


क श्रादेश दिया गया था, क्योंकि सुरति ही भवजाल से चित्त फिराकर सार 
में साज्ञात्कार कराती है: क्‍ 
ञ्वधू सुरति मुषि बोलैं, सुरति मुषि चले 
सुरति सुषि बैठे .सुरति म॒षि मिले 
सुरति सो फिरया मिल्‍या सोइ सारं॥ 
इस प्रकार नाथ साधना पद्धति में सुरति का अर्थ बिल्कुल बदल गया था 
यद्यपि पूर्वागत प्रभात्र इतना अवश्य था कि वज्रयानी सिद्ध कमल आर कुलिश के 
: मिलन को सुरति कहते थे ओर उससे सहज की सिद्धि मानते थे । इन्होंने श्रन्तिम 
निरालम्ब अवस्था के लिये सहज का नाम तो अहण किया किन्तु सुरति को दो 
तत्वों का युगनद्ध न मान कर एक तत्व माना जिसका मिलन शब्द से होता है। 
उस सुरति के अर्थ भी बदल दिये गये । द 
. _ सत्तों ने सुरति का प्रयोग निस्सन्देह नाथ योगियों के शब्द-सुरति-योग के 
4 में किया है, सिद्धों के कमल-कुलिश सुरत-विलास के अर्थ में नहीं। यह 
सुरति ढेकुली की भाँति है जिसके सहारे मन बार बार प्रेम रस का पान कर्ता है। 
सुरति दीकुली लै चल्यो, मन नित ढोलनहार 
कंवल कुवा मैं प्रेम रस पीवै - बारम्बार || 
सुरति समांणी निरति मैं निरति रही निरवार 
सुरति निरति परचा भया तब खूले स्वयं दुवार | 
एक अन्य स्थान पर कबीर श्रोता के लिये सुरता शब्द का प्रयोग करते हैं 
कथता, बकता, सुरता सोई?* ** और दूसरे स्थान पर वे श्रुति के लिये सुरति 
और स्मृति के लिये समृति शब्द का प्रयोग करते हैं ।**” कबीरबानी में भी 
सहज सुरति के लिये सहज श्रुति शब्द का प्रयोग मिलता है ।* 'इससे स्पष्ट है 
कि मुख्यतया यह शब्द श्रुति ( नाद ) के लिये प्रयुक्त इतना है। किन्तु इस के 
प्रयोग में वैष्णवों के “स्मरण? का प्रभाव बहुत परिलक्षित होता है, सिद्धों का 
रति क्रीड़ा का अर्थ बहुत कम | ० डर 8 29 039. 088 व 
.. छिड्रों के प्रेम या रति, क्रीड़ा या ममता के अर्थ में मीरा के एक पद की 
एक पंक्ति में सुरति का प्रयोग मिलता है। . 5. ... 
..- ज्रिकुटी महल बना है मरोखा; वहाँ से भाँकी लगाऊँ री. |... 
« सुन्न महल में सुरत जमाऊँ, सुख की सेज : बिछाऊँ री | 


हब द ॥ 


। श्श्प 
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इस पद में सुरत का अर्थ सुन्न महल में उठने वाली सहज ध्वनि या. ना्‌द्‌ 
भी लिया जा सकता है किन्तु इस रूपक में प्रयुक्त अन्य उपमानों के साथ इसका 
अ्रथ रति क्रीड़ा ही अधिक संगत प्रतीत होता है। कबीर ने एक स्थान पर इसे 
वासना के श्र में भी प्रयुक्त किया है (विषया अजहूँ सुरति सुख आसा, कैसे 
होई है राजा राम निवासा |* * कि ः क्‍ 
सुरति सम्बन्धी कुछ अन्य प्रयोग भी दृष्टव्य हैं। पलट्ू ने सुरति को 
प्रेमिका (शक्ति) और शब्द को पति (शिव) माना है। 
सुरति सुहागिनि उलटि के मिली सबद में जाय 
मिली सबद में जाय कन्त को बसि में कीन्हा 
चले न शिव कै जोर जाय जब्र सक्ती लीन्हा 
फिरि सक्ती ना रही मिली जब सिव में जाई 
 सिव भी फिर ना रहे, सक्ति से सीव कहाई 
अपने मन के फेर और ना दूजा कोई 
सक्ती सिंव है एक नाम कहने को दोई 
पलटू सक्तोी सीबव का सेद गया अलगाय 
सुरति सुहागिनि उलठि कै मिली सबद में जाय |१२० 


किन्तु शिव और शक्ति मिलन तथा शब्द सुरति योग के अतिरिक्ति पलट 
सुरति के नाम स्मरण वाले अर्थ से भी अपरिचित नहीं हैं। 
'पलटू सुराति कमान भर नाम निसाना मार |? १९५ क्‍ 
एक तीसरे स्थल पर पलदू इसी. सुरति को कच्छप वृत्ति की साधना का 
माध्यम मानते हैं और इसे अ्रनासक्ति का पर्याय भी बताते हैं |!९६ इस प्रकार 
सुरति का अर्थ सिद्धों वाले अर्थ से बहुत भिन्न हो गया और इस सुरति के लिये 
ऐसे ऐसे उपमान प्रयुक्त हुए जो कल्पनातीत थे । गुलाल साहब एक स्थान पर इस 
सुरति सुहगिन का रसोई बनाना चित्रित करते हैं 'सुरति सुहागिन करे रसोई 
नाना भाँति बनाय ।?१ *० दूसरे स्थान पर प्रणामी छंत्रसाल इसे तब रूपी कुञ्जी 
का ताला मानते हैं। “तन की कुज्ली सुरति का ताला प्रेम के लगे किवार ११ ९८ 
और आत्मबोध में इसे उस सुई की उपमा दी गई है जो श्वास और उश्वास की 
गुदड़ी सीतो है ।१९९ ज्ञात यह होता है ह भाद में सन्‍्तों के सम्मुख सुरति का 
नाथ-योगपरक अर्थ भी बहुत स्पष्ट नहीं था अ्रतः बहुत से स्थानों में इसका 
५ द ४१२. 











साधना-पद्धंति की वच्यानी प्रवृत्तियां जोर शब्दावली 


प्योग निरर्थक है जैसा हम वन की कुज्ञी और सुरति के ताले” वाले रूपक में 


पते हैं | 

शून्य सहज शआआादि को भाँति सुरति का भी विस्तार परवर्ती साम्प्रदायिक 
उप में मिलता है। श्वास-गुंजार में शब्द पुरुष को दो शक्तियों के रूप में 
स॒रति तथा निरति का वर्णन मिलता है।*** ज्ञान-स्थिति-बोध में ऊर्ध्व कमल 
को सुरति कमल बताया गया है।' कबीरबानी में ४ प्रकार की सुरति का 
वर्णन है और शब्द सुरति उनसे भी परे पाँचवी सुरति बताई गई है।**+* 
श्रागे सहजांकुर में सात अन्य सुरतियों का उल्लेख मिलता है जो सृश्टितत्व से 
सखद्ध हैं।* * आगे इनका ओर भी विकास होता है औ्रोर सात के बाद 
श्राट्वीं सुरति का वर्णन आता है। सद्गुरु कबीर सहज सुरति को धारण कर 
सहज द्वीप पर स्थित होते हैं और फिर इच्छा सुरति और मूल सुरति और 
मबतम सुरति की श्रृंखला अहण कर त्रेलोक्यविजयी होते हैं ।। ** इस प्रकार 
. इस सुरति और वज़्यानी सुरति-विलास का अन्त में केवल इतना सम्बन्ध शेष 
रह जाता है कि इसमें भी सर्वप्रथम सुरति में सहज जुड़ा हु है। 


उलटी साधना 
क्‍ नाथ योगियों की प्रमुख साधना श्वास निरुद्ध कर अरध को 'उलठ कर 
उरध में ले जाना, नाद को पलट कर सुरति को निरति में लीन करना, गंगा को 
उलट कर जम॒ना में मिलाना अथवा सूथ को उलट कर चन्द्र में मिलाना था । 
इस साधना को वे उलठी साधना कहते थे : ह 
.. उलठंत नाद, पलटंत व्यंद, बाई के घरि चीन्हेसि ज्यंद 
उलटंत पवन, पलटंत बांणी, अपीव पीवत जे ब्रह्मग्यानी | 
मीम कै मारग रोपीले भाणं, उलव्या फूल कली में आण । 
उलटी सकति चहैँ अक्मांड, नध नष पवना ले लै सरबंग । 
उल्लटि चंद्र राहू के असै, सिंघ संकेत जती गोरष कहे । ४ 
संत भी इस साधना को उलठा साधना पुकारते थे : ॥ 
कबीर उलटी गंग जम्नुन मिलावउ, बिनु जल संगम मन म्हिं न्हावउ $| 
द उलटी गंग समुद्रहिं सोखे, ससिहर खुर गरासे 
नवग्रहि मारि रोगिया बैठे, जल मैं व्यम्ब प्रकासे | 3“ 


| श्र 


३१३ 











. .. -: -फिद्ध साहित्य 
रेदास . उलटी गंग जमुन मैं लावौं, बिनही जल मंजन है पावों [११५ 
नानक उलटा शब्दु गगनि घरु छाया। नानक शब्दे शब्दु समाया | ३५ 
पलटू पच्छिठं गंगा बहै पानी है जोर का 
| बीच में है इक कु'ड मुरेश तोर का 
'उलटी बहै बयार नाव मुरकाय दै।... 
क्‍ अरे हाँ, पलट्ू उतरे येहि के पार तो सूधी जाय दे |६०२० 
हि इस उलटा साधना के अर्थ वास्तव में यह हैं कि जिस शक्ति के विमर्श 
' से यह समस्त सृष्टि उततन्न हुई है उसी शक्ति को उलटकर नाद में समाहित 
| करना, सूर्य को उलट कर चन्द्र में लीन करना ही. उलटा साधना है। सिद्धों में 
इस शब्द का प्रयोग नहीं है. किन्तु सूंच को उलटकर चन्द्र में लीन करने का 
रूपक अवश्य मिलता है जिस पर हम॑ आगे विचार करेंगे |. स 
“इस उलट साधना का एक अर्थ और है । लगभग-सभी तान्त्रिक पद्ध- 
..तियों में वामाचार प्रचलित था । जिसके दो अर्थ थे, वामायुक्त साधना या उलटी 
- . । [(वाम) साथना। वास्तव में यह उल्टा साधना? उसी वाम-साधना का देशी 
र्पान्तर है। इसके कई प्रमाण मिलते हैं | बाउलों में भी साधना को इसी नाम 
| से पुकारा जाता था और “उलग!' तथा 'वाम? दोनों शब्दों का समान ख्प से 
प्रयोग हुआ है | ** सिद्धों में वामाचार की नारी मैथुन साधना पद्धति स्वीकृत 
थी । नाथ योगियों ने नारी-मैथुन-साधना का बहिष्कार किया किन्तु बज्रोली, 
| अमरोली, सहजोल्ली आदि कुछ मुद्राएं उनमें भी प्रचलित थीं. जिनमें वीर्य 
के क्षुरण के बजाय उलटे नारी रज को भी साधक लिगद्वार से अपनी काया में 
' खींच लेता था | इस प्रकार वामा (नारी) सम्बन्धी अर्थ भी सवंथा विलुप्त नहीं 
' हुआ था किन्तु प्रमुखता हठयोग पद्धति को मिल गई थी जिसमें उल्टा साधना 
के अर्थ थे श्वासनिरोध द्वारा गंगा को उलट कर जमुना में मिलाना और चन्द्र 
. और सूर्य का मिलन सम्पन्न कराना । सन्‍्तों तक आते आते मैथुन साधना सर्वथा 
विस्वृत कर दी गई और हठयोग की पद्धति ही अवशेष रही | 


गंगा-यमुना-संगम 


_ हम पहले इस ओर संकेत कर चुके हैं कि बौद्ध तथा हिन्दू दोनों ही 
प्रकार की हठयोग परम्पराश्रों में -.इड़ा पिंगला और सुषुम्णा या ललना रसना 
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ताधवा पद्धति की वच्रयानी पवृत्तियां और शब्दावत्ली 


3. 


तथा श्रवधूती को गंगा यमुना तथा सरस्वती की उपमा दी गे इ है। उसी के साथ 
थ इडा को शक्ति और पिंगला को शिव माना गया है। इड़ा को वाम तथा 
पिला को दक्षिण और सुधुम्शा को पश्चिम दिशा में स्थित माना गया है। अत 
गा यमुना का मिलन वास्तव में शक्ति तथा शिव का मिलन है। 

- बाह्य प्रक्नति में यमुना गंगा म॑ मिली है किन्तु हठयोग में गंगा (इड़ा + 
शक्ति) यमुना (या पिंगला : शिव) से मिलने के लिये अ्रग्नसर होती है, इसी- 
लिये यह उलठी साथना है। हृठयोग-प्रदीपिका में मुलस्थान में उड्ीयान बन्ध 
द्वारा गंगा तथा यमुना को बन्द कर पश्चिम पथ सुधुम्णा में प्राण को प्रवाहित 
करने का विधान है ।+** इड़ा तथा पिंगला शक्ति तथा शिरब॑ का प्रतीक होने के. 

करण अ्रध तथा ऊर्ध्व भी कही गई हैं : 

अरध उरघ की गंगा जमुना मुल' कंबल की घाट 

पट चक्र की गागरी तिवेशी संगम बाट || १६ 
| कबीर ने मूलाघार चक्र को घाट माना है ( सुषुम्ण! की उपमा भी 

कभी-कभी घाट से दी जाती हैं ) 


तिखेंनीं के घाट नाव को आनि के, सुखमनि घाट थहाय चलावी जानिके 
: अरसी संगम के बीच पहारी फोरि कै, गुन को खैंचु सितांब काम है जोरु के 
सुन्न समाधि के बीच ध्यान को लावना; सुखमनि के रेघाट पवन ले आवना * 
यह कल्पना चर्यापदों की गंगा यमुना के मध्यवर्ती मार्ग से बहने वाली 
तहजयान नौका तथा उसकी मातंगी प्रज्ञा से बहुत मिलती जुलती है । उसमें भी 
बाम तथा दक्षिण दोनों मार्गों को छोड़कर मध्यपथ से प्राणों को ले चलने को 
साधना का निधान है 
.... गंगा जउना मांमेरे बहुइ नाई द 
तहि बुड़ली मातंगी पोशया लीले पार कराइ। 
वाम दाहिन दइ माग न चेवइ बाहतु चण्डा।* ४ 
टीकाकार मुनिदतत नौका को सहजयान कहते हैं और दादू इसी को 
सहजयोग कहते हैं तथा इससे निवांण की ग्रात्ति भी बताते हैं: 
सहज जोग सुख में रहै दादू निर्गंण जाणि। .. 
गंगा उलठी फेरि करि जउना मांहे आणि ॥ 
४१४ 











सिद्ध -साहित्य 





 परमातम सो आतमा ज्यों जल उदक समान | 
तन मन पानी लौंण ज्यों पावे पद निर्बाण ||१?६ 
अन्तिप्त पंक्ति का प्रथम चरण भी कारशहपा के 'जिम लोण बिलिज्ज 
पःणीएहि! की याद दिलाता है । 


इस प्रकार इस गंगान्‍यमुना संगम की कल्पना में यथेष्ट आदान प्रदान 
हुआ है और इसी कारण उसके सहज तथा निर्वाण की शब्दावली जुड़ी रह गई 
यद्यपि उसका अर्थ वह नहीं रह गया | बाद में यही योग-साधना वेष्णव भक्ति 
भावना में अंतर्भक्त हो गई और गंगा को विष्ण॒पद से निकलने वाली गंगा मान 
कर इसी योग को विष्णु ध्यान की पूर्व भूमिका मात्र मान लिया गया : 
विष्णु ध्यान संनान करे रे, बाहरि अंग न धोइ रे... 
निहकर्म नदी ग्यान जल, सुनि मंडल मांहि रे 
ओऔधूतजोगी . आतमां, काई पेणों संगम नहाहि रे 
इला प्यंगुला सुषमना पछिुम गंगा बालि रे 
कहै कबीर कुसमल भड़े काई माहिं लौ अंग पषालि रे ||१४० 
बाद में तो प्राण तथा अपान का संधिस्थल यह सुखमन घाट बृन्दावन 


का वह घाट बताया गया जहाँ कृष्ण की लीला संपन्न हुई थी--अरे हाँ पलट, 
उहि गोकुल के घाट कन्हेयालाल है |? ४८ 


2... 
चद्र-सूर्य-संगम 
चय्यापदों में चन्द्र और सूर्य प्रशा तथा उपाय के प्रतीक माने गये हैं और 
और उनका भी सम्बन्ध ललना तथा रसना से है किन्तु दोनों का मेल कराने की 
अपेक्षा दोनों की द्वयता का परित्याग कर सहज-अद्दव अवस्था प्राप्त करने पर 
अधिक आग्रह है आए 
गुडरीपा चांद सुज्ज बेणि पखा फाल | 
: का्णदपा रवें शशि कुंडल किउ आमभरणे। 
 वीणापा सुह्ज लाउ ससि लागेलि तान्‍्ती। 
सरहपा नाद न विन्द न रवि शशि मंडल [११९ 
इन उद्धरणों में चन्द्र तथा सूर्य के मिलन को एक स्थान पर वीणा के 
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साधना-पद्धति की वज्जयानी प्रवृत्तियां और शब्दावलो 


रुपक और दूसरे स्थान पर कुंडलों के रूपक में प्रस्तुत किया गया है। परवर्ती 
साहित्य में हमें ये दोनों रूपक मिलते हैं : 


. बीणा का रूपक--चंद सूर दोठ तुंबा करिंँ चित चेतन की डांडी। 
सुषमन तन्‍ती बाजण लागी इह विधि तृष्णा खांडी ।१०० 
द ( कबीर ) 
कूंडल का रूपक--चन्द्र सूर नी मुंद्रा कोन्हीं धरणि भस्म जल मेला 
नादी व्यंदी सींगी आकासी अलख गुरू नां चेला।** * 
( गोरखबानी ) 


चंद्र सूये दोनों का निषेघ---कहा बुकाइ अवधू राइ गगन न धरनी 
चोद न सूर दिवस नहिं रेनी |+५२ 
गोरखबानी 
दादू-तहं चंद न ऊगे सूरा, मुख काल न बाजै तूरा 
तहँ सुख दख का गम नाहीं; 
बी तो श्रगम अगोचर माही ।१५३ 


किन्तु दोनों के निषेध की प्रणाली वास्तव में दोनों के मिलन के उपरान्त 
उनकी द्वयता की विनाश-प्रक्रिया ही थी | सोम को या चन्द्र को प्रमुखता मिलने 
में शैव परम्परा की विशेष प्रेरणा बताई जाती है। कापालिकों को सोमवादी भी 
कहा जाता था और सोम का अथ्थ वे स+-उमा ( शक्ति तथा शिव का संगम ) 
बताते थे, साथ ही सोम वारुणी या अम्ृतरूप में भी परिकल्पित किया गया था । 
नाथ योग में मूलाघार में स्थित रवि-रूपी कुंडलिनी शक्ति को जाग्रत कर ऊध्व 
में स्थित चन्द्ररूपी शिव में लीन कर दोनों के अ्रद्वेत के उपरान्त बरसने वाले डे 
ग्रमृत का दशमद्दार द्वारा पान करने की साधना-पद्धति नाथ योगियों की प्रमुख ६ 
साधना-पद्धांते बन गई । ॥ 0. // 

वे कहते थे कि मूलाधार में शक्तिरूपी सूथे स्थित है जिसकी १२ 3 / 

हैं। वह अमृत सोखता रहता है और उससे शक्ति का, जीवन का ह्ाास होता है 
ऊर्ध्व में १६ कलाओं वाला चंद्र स्थित है जिससे अ्रम्नत भरता है। १६ | 
के होते हुए भी चन्द्रमा शक्तिहीन रहता है और जब उसे सूर्य की ४ कलाएँ 
प्राप्त हो जाती हैं तब शिव और शक्ति या चन्द्र और सूर्य सम हो जाते हैं । 


१७ | हि 










सिद्ध-साहित्य 





शक्ति रूपी रज आछे सिव रूपी व्यंद, बारह कला रवि आहछे सोलह कला चंद 
चारि कला रवि की जौ ससि घर आवै, तो सिव सक्ति सम होगे अन्त कोई न 
पाबे | १७५४७ 
नाड़ियों में से इड़ा चन्द्र रूप है और षोड़श कला वाली है, पिंगला 
दादश कला वाली रवि नाड़ी है, सुधुम्ना में असंख्यों कला वाले तत्व का वास है; 
धोड़स नाड़ी चन्द्र प्रकास्या द्वादस नाड़ी भान॑ 
सहख नाड़ी प्राण का मेला जहा असंघ कला सिव थान॑ 
अवधू ईंड़ा मारग चन्द्र भणाजै प्यंगुला मारग भान॑ 
उुप्मणा मारग वाणी बोलिये त्रिय मूल अस्थान॑ ||१५८ 
बारह कला देवी, सोलह कला देव॑ । सपमनां नारी बांधिबा भेव॑ ||! ७६ 
सूर्य की बारह कलाएँ: इस प्रकार बताई गई हैं: 
चिता, तरंग, दम्भ, माया, परिग्रह, प्रपंच, हेतु, बुद्धि, काम, क्रोध, लोभ, 
दृष्टि | चंद्र की पोडश कलाएँ निम्नांकित हैं : 
शांति, निवृत्ति, क्षमा, निमिलता, निश्चलता, ज्ञान, 
त्वरूप, पद, निर्वाण, निर्विषता, निरंजन, आाहार, निद्रा, मैथुन, 
वायु, अमृत | ५० 
जब तक कि पवन निरुद्ध नहीं होता तब तक चन्द्रमा के अम्रत को सूर्य 
सोखता रहंता है। पवन निरुद्ध होते ही कालाग्नि सूर्य निरुद्ध हो जाता है, 
ब्रह्माग्नि प्रज्ज्वलित होती है, दशमद्वार खुल जाता है और योगी अम्रत पान 
करता है । कर द 
.._ चालत चंदवा खिसि खिसि परै, बैठा ब्रह्मा अगनि परजलै |१५० 
_चन्द्‌ सूर दोठ गगन विलूघा भईला घोर अधारं 
पंच बाइक जब यंद्री पौदया प्रगव्या पौलि पगारं ||! ४६ 
: चन्द सूर दोड समि करे राष्या आये आप जु मिलिया | ६९ 
गोरखबानी में एक स्थान पर चन्द्र सूे उपमानों को गंगा यमुना से 
सम्बद्ध कर एक तीसरे ही रूपक का अंग बना दिया गया है 
चंदा गोटा टीका करि लै सूरा करि लै बाटी 
मूंनी राजा लूगा धोवै गंग जमुन की घाटी ||१६९ 
सन्त साहित्य में यद्यपि इस साधना का इतना विस्तृत विवरण तो नहीं 
मिलता, किन्तु फिर भी इसका संकेत बराबर है: क्‍ 
कल कर द द ४१८ 









साधना-पद्धति को वज्ञयानी प्रवृत्तियां ओर शब्दावली 





कबीर जहँ घरनि बरसे गगन भीजै चंद सूरज मेल 
दोठ मिलि तहं जुरन लागे करे हंसा केलि ॥** “ 
तानक शशि धरि सूर समाने भाइ, हरि दर्शन की सोभी पाई । 
शिव शक्ती धरि अबतरे रक्त बिन्दु आकारू 
चंद्‌ सुरज दुइ साखीआ करि निर्मल ज्योति उज्यारू |“ 
जायसी ने भी पद्मिनी और रत्नसेन के प्रणय और -विवाह में लगातार 
इन्हीं उपमानों द्वारा योग साधना के संकेत रखे हैं : 
.. देव पूजि जब आइउं काली। सपन एक निसि देखें आली। 
जनि सप्ति उदौ पुरुष दिसि कीन्हा | और रवि उदौ पछिंव दिसि लीन्हा। 
पुनि चलि सुरुज चांद पहं आवा | चांद सुरुज दुह्ु होइ मेरावा।* रत 
पारस रूप चांद देखराई | देखत सुरु॥ गएउ मुरछाई । 
सोरह करा दिष्टि ससि कीन्हीं | सहसौ करा सुरुज के लीन्‍्हीं। 
ज्ञा रे अस्त तराइन हंसे।|सुरु॥ न रहा चांद परणसे। 
जोगी आदि न भोगी होई। खाइ कुरकुण गा परि सोई।* 
इन उद्रणों में दो बातें विचारणीय हैं । प्रथम, कलाशओों के सम्बन्ध में 
में जायसी का ज्ञान अधूरा है क्‍योंकि वे सूर्य की बारह कला के बजाय सहख कला 
बताते हैं। दिशाओं के सम्बन्ध में जहाँ उन्होंने रवि का उदय पश्चिम ओर 
चन्द्र का उदय पूर्व में बताया है वहाँ केवल काव्यगत चमत्कार मात्र नहीं है 
. क्योंकि दिशाओं की लगभग यही योजना नानक में भी मिलती है, पूरब पच्छिम 
यदि दक्षिण जाय, रबिं शशि दोड एकत्र मिलाय | का 
द चन्द्र-सूय-संगम के बाद की अवस्था के लिए, शैव योग वाले नाम तो | 
परिचयावस्था (परचा) या अनुभव (अनमै) आदि थे किन्त कुछ बौद्ध नाम भी 
इससे सम्बद्ध रह गए ये वे थे सहज अवस्था, श॒त््य समाधि श्रथवा निर्वाण पद । 
इन स॒बों में दयताओं का निषेध किया गया था और वहाँ सर्च चन्द्र, रात द्नि 
पवन आदि का भी प्रवेश निषिद्ध माना गया था | योग की अन्तिम अवस्था का 
परम पद रूप में यही वर्णन गीता में भी मिलता है और तभी से प्रत्येक योग 
परम्परा इसका वर्णन देती आई है : द 
गीता. न तद्भासयते सूर्यो न शशांको न पावकः 
यद्‌गत्वा न निवर्तन्ते तद्घाम परम॑ मम ॥ 
४१६ द - 
च्ि 
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सिद्ध-साहित्य 


सरहपा जहि मण पवण ण संचरइ रवि ससि णाह पवेस 
तहिं बढ चित्त विशाम करु सरहे कहिआझ्न उऐस |१६९ 
गोरखबानी कहा बुकै अवधू राइ गगन न धरनी 
चंद न सूर दिवस नहिं रैनी ||१४० 
कबीर जिहि बन सीह न संचरै पष्रि उड़ें नहीं जाइ 
रैने दिवस का गम नहीं, तह कबीर रहा ल्‍थौ लाइ ॥१०१ 
दादू. चल दावू तहं जाइये जंह चन्द सूर नहिं जाइ 
क्‍ राति दिवस का गम नहीं, सहजै रहा समाइ |१०२ 
गा घरणी आकास अगम चंद सूर नाहीं। 
पक, . रजनी निस दिवस नाहीं पवना नहिं जाही |१०३ 
इसी प्रकार सभी योग पद्धतियों में अन्तिम समाधि अवस्था इसी रूप 
में स्वीकृत थी | बौद्धों ने इसे चन्द्र सू या प्रशोपाय सहज समाधि का नाम 
दिया था, और शूल्य समाधि भी कहते थे। इसी. के साथ निर्वाण की कल्पना 
भी जुड़ी हुईं थी । परवर्ती नाथ परम्परा में भी ये नाम चलते रहे : 
सहज--जिहि घर चंद सूर नहिं ऊगै तिहि घरि होसी उजियारा 
तिहाँ जो आसण पूरी तो सहज का भरौ पियाला मेरे ज्ञानी | 
शून्य---सुंनि ध्यान सोलह कला संप्रण माला | 
आपस स्थेभू श्री गोरष बाला । 
निवाण--ज्रिकुटी घेन्र उलटि मेला | 
तबांण तत्व ले रमौ अकेला [१०४ क्‍ 
पहज तथा शृत््य के विकास पर हम पीछे विचार कर चुके हैं। निर्वाण 
का विकास सन्त परम्परा में कैसे वैष्णव चिन्तना से प्रभावित होकर विष्णु के 
परम पद में परिवत्तित हो गया इस पर आगे विचार करेंगे, किन्तु उसके पहले 
उजयान को महामुद्रा साधना का नाथ योग में क्या रूप हो गया, इस पर विचार 


कर लेना आवश्यक है क्योंकि प्रशोपाय समाधि के लिये महामुद्रा का समागम 
* अनिवाय माना गया था | ह 


अद्रा के अर्थ क्‍ 
मुद्रा के सम्बन्ध में पीछे विचार करते समय हमने यह देखा था कि 
४२० 








साधना-पद्धंति की वज्नयानी अद्तियां और शब्दावली 


प्रा का प्रयोग तीन अर्थों में होता था। क--शारीरिक अंगों की स्थिति जैसे । 

यूलर्श मुद्रा, अभय मुद्रा आदि | ख--वाह्य चिन्ह जैसे कुंडल आदि | ग--बह | 

तरी जो तान्त्रिक अनुष्ठानों (मैथुन तथा बिन्दु रक्षा) के लिये सह-साधिका | 
रहती है। 







दोहों तथा चर्यापदों में मुद्रा शब्द का व्यवहार प्रमुखतः तीसरे अर में | 

हुआ है और महामुद्रा साधना पर हम विस्तार से विचार कर चुके हैं। किन्तु | 
एक स्थान पर हमें कुंडलों का भी उल्लेख मिलता है । कार्हपा ने जब कापालिक | 
रुप धारण करने का विवरण दिया है तो उन्होंने स्वर तथा व्यंजनों के नूपुर | 
ओ्रौर सूर्य-चन्द्र-रूपी कुंडलों का भी उल्लेख किया है ।** मुनिदत्त ने इसे वज्न 
। 





 कापालिक का रूप बताया है। जिससे ज्ञात होता है नर-अस्थि के कुंडल धारण 
करने की परम्परा बौद्धों में थी और सम्भवतः इसीलिये शबरपा ने अपने पद्‌ में । 

: बवरी को कर्ण कुंडलों के रूप में वज्र कुंडल धारण किये हुए चित्रित किया | 
है।*४६ नाथ योगियों में भी ये म॒द्राएँ चन्द्र सूर्य की ही प्रतीक थीं। इसकी 
श्रोर हम पीछे संकेत कर चुके हैं। कर्ण-कुंडल धारण करने की परम्परा का । 
प्रवर्तन वज़्यानी सिद्धों ने नहीं किया था। द्विवेदी जी ने कई पुरानी परम्पराश्रों 

की ओर संकेत किया है जिनसे सिद्ध होता है कि बौद्ध सिद्धों के भी पूर्व कर्ण 
भुंडल धारण किये जाते थे और बौद्ध वज्र कापालिक, मत्ट्येन्र तथा गोरख इन 
सत्रों ने उस परम्परा को ग्रहण किया था ।*“* किन्तु ज्ञात यह होता है कि 
तैसे महामुद्रा के बाद बज़यानी सिद्ध समस्त अनुष्ठानों के बन्धन से मुक्त मान 
लिये जाते थे, वैसे ही नाथ सम्प्रदाय में यह मुद्रा साधना की एक विशेष परिधि 
को पार कर लेने की चिन्ह मानी जाने लगी थी | जब्र तक वे चन्द्र स्व की 

: समता नहीं स्थापित कर लेते थे तब तक वे मुद्रा धारण करने के योग्य नहीं 
समझे जाते थे और उन्हें औघड़ ही कहा जाता था |" उन कुंडलों को कान' 
के मध्यभाग में धारण करना भो नाड़ी छेदन से सम्बन्धित था ओर यह 
गोरखनाथ की अपनी विशेषता . प्रतीत होती है क्‍योंकि द्विवेदी जी के अनुसार 
कानिपा सम्प्रदाय के अनुयायी कुंडलों को कान की लोरों में भी पहनते हैं और 
उनमें बामारग (बाममार्गी) साधनाओ्रों का भी अस्तित्व पाया जाता है। 








| जहां तक नारीरूप में मुद्रा को धारण करने का प्रश्न है, द्विवेदी जी 
४8२१. 5 





सिद्ध-साहित्य 


का यह अनुमान ठीक ही प्रतीत होता है कि अपने मूल रूप में नाथ सम्प्रदाय 
_अह्मचर्य का उपदेश देने वाला, नारी संग का बहिष्कार 
पर, करने वाला पन्‍्य था किन्तु उसमें धीरे धीरे तान्त्रिक 
और आह हि जे 
मुद्रा साधना थवत्तियाँ प्रविष्ट होती रही हैं और वज्जोली सहजोली आदि 
जिन मुद्राओं का उल्लेख गोरक्षु-पद्धति तथा हठयोगप्रदी- क्‍ 
पिका आदि अंथों में मिलता है, वे कुछ ऐसे वज्रयानी सम्पदायों से आई हैं जो 
नाथ सम्पदाय में बाद में अन्तभक्त हो गये हैं [८० पत्स्थेन्द्र का योगिनी-कौल- 
मार्ग निस्सन्‍्देह तान्त्रिक प्रवृत्तियों को प्रश्रय देता था और हम इसकी ओर संकेत 
कर जुके हैं कि कौल-मार्ग में विशुद्ध हठयोग पद्धति को क्ृतका और महामुद्रा 
साधना को सहजा पद्धति कहते थे | वे अपनी साधनाओं के लिये बज्रयोग शब्द्‌ 
का भी प्रयोग करते थे ।*5*९ ऐसा ज्ञात होता है कि सहजोली तथा वज्नोली 
मुद्राएँ ऐसी ही किसी पद्धति की देन हैं | वज्रोली तथा सहजोली मुद्राओ्रों की 
विस्तृत प्रक्रिया का वर्णन हठयोग-प्रदीपिका में मिलता है और उसमें नारी 
मैथुन के समय बिन्दु रक्षा अथवा क्षरित विन्दु को पुनः श्वास-प्रक्रिया द्वारा 
अन्दर खींचने की गुह्म प्रणाली का वर्णन मिलता है| इसी प्रकार योगिनी नारी 
भी अपने रज की रक्षा करती है [१८२ द 


गोरक्ष-सिद्धांत-संग्रह में भी प्रकारांतर से इस बात को स्वीकार किया गया 
है। तान्त्रिक साधनाएँ इस शुद्ध हृठयोग मार्म में प्रवेश पा गई हैं। किन्तु उसमें 
एक महत्वपूर्ण बात कही गई है जिसको ध्यान में रखना आवश्यक है। उसमें 
स्पष्ट कहा गया है कि तान्ज्रिक साधकों का ध्यान वाह्य अनुष्ठानों पर अधिक 
केन्द्रित रहता है जब कि योगी अन्तरंग की उपासना करता हैं। तान्त्रिक अनुष्ठान 
ूल शक्ति उपासना के माध्यम से देहस्थ शिव और शक्ति का संगम कराने में 
सहायक सिद्ध होता है [* 5३ 


३००] 


यह परिस्थिति श्रीगुह्मयसमाज-तन्त्र की पूर्व निर्दिष्ट परिस्थिति से सवंधा 
विपरीत है क्योंकि वहाँ हटयोग की साधना इसलिये आवश्यक बताई गई थी 
कि वह महामुद्रा साधना में बिन्दु रक्षा में सहायक हो सके। वहाँ गुद्याचारों 
को प्रमुख स्थान मिला था, हठयोग को गौण, यहाँ हठयोग का स्थान प्रमुख है, 
मुद्रा-मैथुन उसका गौण अंश । द 

गोरखबानी में भी इन वज्रोली आदि साधनाओं को वह योग बताया 


हू | द | ४२२ 










साधना-पद्धति की वज्ञयानी प्रवृत्तियां श्रोर शब्दावली 


। गाया है जो भोग का बहिष्कार नहीं करता। बजरी करता अ्रमरी राप्रे अमरी 
| करता बाई.। भोग करंता जे व्यंद राषे, ते गोरप का गुरुभाई |?! 7 ४ 

इन पंक्तियों में गुरुमाई शब्द का एक दूसरा संकेत भी हो सकता है। 
सम्भवतः इसका यह भी अश्रर्थ हो कि मस्स्येन्द्र द्वारा स्वीकृत तान्न्रिक पद्धतियाँ 

ग्रन्य सम्प्रदायों म॑ चलती रही हों जिन्हें गोरख ने पहले अस्वीकृत क्रिया किन्तु 

बाद में एक ही गुरु परम्परा से निस॒त होने के नाते वे गोरखपन्थ में श्रन्त्क्त 
होगई हों | 'गुरुभाई? का नाता तो इसी ओर संकेंत करता है । 

किन्तु गोरखपन्थ के बहुसंख्यक साधक ब्रह्मचारी थे और किसी भी रूप 
में नारी संग उनके लिए, विवर्जित था | इसीलिये वे नारी को माया का रूप मानते 
थे और जैसा हम पहले संकेत कर चुके हैं कि मत्स्येन्द्र की गोरख द्वारा मुक्ति की 
कथा इसका सांकेतिक प्रमाण प्रस्तुत करती है कि गोरख ने तान्त्रिक अनुष्ठानों 
से योगमार्ग को मुक्त कराने का प्रयास किया था। इसके संकेत बांनियों में स्थान 
स्थान पर मिलते हैं : 

कनक कामिनी त्याग जोइ, सो जोगेस्वर निरमै होइ । 


क॒दे न सोचे सुन्‍्नरी सनकादिक के साथि 
जब तक कलंक लगाइसी काली हांडी हाथि | <* 
पासि बैठी सोम नहीं साथि रमाई मुंडे 
गोरष कहै असतरी कहा सलह कह मुंडि |“ 





|. .. ढनौुन्‍्तों ने नारी के प्रति यही दृष्टिकोण अपनाया है ओर तान्निक 
सन्त साहित्य गुह्याचारों के प्रति उनमें तीत्र घुणा का परिचय मिलता 
और नारो है । कबीर कामिनी को नागिन, नरक, बरुद्धेविवेकनाशिनी 
बताते हैं: द 

कामणि काली नागणीं तीन्यू लोक मंभारि 

'राम सनेही ऊबरे बिषईर खाए. भारि 

नारी सेती नेह बरुधि बबेक सबही हरे 

काईं गमाबे देह, कारिज करेइ ना सरे 

नारी कुंड नरक का, बिरला थामे बाग 

कोइ साथू जन ऊबरै, सब जग मृषा लाग | 7 
.. ४२३ क्‍ | 








सिद्ध-साहित्य 


और नारी के प्रति इसी कामुकता की प्रवृत्ति के कारण शाक्तों के प्रति 
कबीर के मन में अतुलित घुणा है और उनका दृढ़ विश्वास है कि शाक्त को 
यमदूत जंजीरों में बाँधकर यमपुर ले जाएँगे : 
साधति सण का जेवड़ा भीगां सूं कठठाइ 
दोइ आपिर गुरु बाहिरा बांध्या जमपुरि जाइ ||+5९ 
किन्तु बाद में निगुण सम्प्रदाय में भी कहीं कहीं इन तान्त्रिक गुह्याचारों 
का प्रवेश हुआ है और अनुरागसागर में किसी ऐसी साधना का उल्लेख मिलता 
है जो निगुंण सम्परदायों में प्रचलित होगई थी और जिसमें नारी अंग को पारस 
मान कर उससे संसर्ग किया जाता था ।१९* बाद के कुछ रन्तों ने वज्रोली आदि 
को भी स्वीकृत करते हुए सहजोली को सर्वश्रोष्ठ मुद्रा बताया है |१ ९५ इस प्रकार 
ये तान्त्रिक अनुष्ठान बाद में इन निर्गंण सम्प्रदायों में भी प्रविष्ट हो गये किन्तु 
उनका वज्रयानी सिद्धों की महाम॒द्रा साधना से अप्रत्यक्ष सा ही सम्बन्ध था। 
किन्तु सिद्धों की महाम॒द्रा साधना से सम्बद्ध कुछ अन्य शब्द, परिवर्तित शअ्र्थों में, 
सन्त साहित्य में अवश्य व्यवहृत हुए. हैं। - 


एक विचित्र विपयय हमें 'डाइन” शब्द के प्रयोग में मिलता 
है। वज़यान में डाकिनी (डाइणि ) के अर्थ तान्त्रिक साधिका होते थे जो 
सहज ज्ञान को स्वामिनी हो । “डाक? तिब्बती शब्द बताया 
महामुद्रा के जाता है जिसके अ्रर्थ ज्ञान- के होते हैं। उसी से डाकिनी 
पक अन्य शब्द बना है, ऐसा प्रतीव होता है। बाद में तान्त्रिक 
राजद €$बीजाक्षरों के आधार पर लाकिनी, शाकिनी, राकिनी, हाकिनी, 
आदि शब्द बना लिये जाते हैं जिसपर हम विचार क्र चुके 
हैं । डाकिनी उन स्त्रियों को कहते थे जो योग-साधना में स्ववम्र॒ अवृत्त हों यह 
किसी साधक को ग्रवृत्त कराएँ | वज्र-तन्त्र में एक दोहे में पांच तत्वों की व्याख्या 
करते हुए डाइरि देवी को सम्बोधन किया गया है : रे म 
खिति जल पवण हुतासन सुणण डाइरि देवि 
सुणडु पंचम तत्तु कहु जो ण॒ जाणइ केवि [१5६ 
इस दोहे में भी डाइणि के साथ “देविः जुड़ने से यह ग्रतीत होता है कि 
'डाइणि? के साथ कोइ भी अनादर की भावना नहीं सम्बद्ध हुई थी | 
वारानाथ की कथाएँ अत्यन्त अविश्वसनीय हैं किन्तु उसमें कुछ बातें 
कप ४२४ 
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पाधना-पद्धुति की वद्रयानी प्रवृत्तियाँ शोर शब्दावली 


डकिनी आदि के विषय में ऐसी ज्ञात होती हैँ जिनपर ग्रविश्वास करने का कोई 
करण नहीं है। महासिद्ध सबरीपा की दोनों म॒द्राएँ, लोगी ओर गुनी का सुद्रा- 
नाम डाकिनी पद्मावती ग्रोर ज्ञानावती रक्‍खा गया था । 4 ड किनियाँ अन्य 
उ्प्दायों में मी होती थीं। सिद्ध कम्बलाम्बरपा एक बार बीद्ध डाकिनियों को 
होड़कर तीर्थक डाकिनियों के प्रभाव में आ गये थे । डाकिनियों का प्रदेश किसी 
पश्वम प्रान्त में था ऐसा उल्लेख भी मिलता हैे। " * डा० बागची इन्हें 
रागिनी या दाशिस्तान की स्त्रियाँ मानते हैं जो जादू टोने के लिये प्रख्यात थीं 
किन्तु प्रचुर प्रमाण के अभाव में किसी भी परिणाम पर पहुँचना सम्भव 
नहीं है | 
_ ये डाकिनीं ह्लियाँ किसी विशेष प्रदेश या जाति की थीं या केवल 
|. तंंत्रिक अनुष्ठानों में सिद्ध स्त्रियों को डाकिनी कहते थे यह ठीक से नहीं कहा जा 
|. सकता, किन्तु यह अवश्य है कि बाद में इनके गुद्य श्मशान आ्रादि के अनुष्ठानों 
के कारण जन साधारण इन्हें भय की दृष्टि से देखता था। मारणु, मोहन, उच्चा- 
बन आदि के प्रयोगों के कारण वे समाज में गर्हित मानी जाती थीं इसीलियेः 
कबीर जब इस डाइन शब्द का व्यवहार करते हैं तो वे इसके बौद्ध तान्त्रिक अर्थ 
मूल चुके हैं। वे इसे माया का उपमान मानते हैं और शब्द, स्पर्श, रूप, रस 
_आख् आदि को इसके पाँच पुत्र बताते हूं : ' 
इक डाइन मेरे मन में बसे रे, नित उठि मेरे जिय को ड्स रे 
या डाइन के लरिका पाँच रे, निस दिन मोदि नचावै नाच रे 
कहै कबीर हूँ ताकी दास, डाइनि के संग रहे उदास || ४ 
. नाथों की बानियों में इसी प्रसंग में राक्षसी? का प्रयोग किया गया 
है और नारी ( भग ) को राक्लसी बताया गया है जो बिना दाँतों के संसार को 
खागई: 
भग राकसि लो, भग राकसि लो; शिणं दतां जग भाया लो 
ग्यानी हुता सु ग्यांन मुष रहिया, जीव लोक आप आप गवांया 5 हज 
... इसी डाकिनी की भाँति तान्त्रिक श्रनुष्ठानों में यक्षिणी ( जाखिनी, 
जाकिनीं) का भी उल्लेख है जो सिद्ध होने पर साधक को अलौकिक शक्तियाँ 


प्रदान करती थी। जायसी ने पद्मावत में राघव चेतन को यक्धिणी सिद्ध बताई 


है: द द 
क्‍ राधौ पूजा जाखिनी, दुइज देखावा सांभि | * 
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बौद्ध तन्त्रों से प्रभावित कुछ योग पद्धतियों में शंखिनी डंकिनी या 
शाकिनी डाकिनी इत्यादि को विभिन्न चक्रों तथा उनके दलों पर स्थित बताया 
गया है। पलट्ू उस पद्धति से परिचित भी मालूम पड़ते हैं और उसे स्वीकार 
भी करते हैं : द 
सहस गुंजार में परमली भाल है, मिलमिली उलटि के पौन भरना | 
संखिनी डंकिनी सोर करैंगी सब, सोर सुनि उहाँ से नाहिं टरना | 
डाकिनी की ही भाँति महामुद्रा को साधना जिस सत्री साधिका के साथ 
की जाती थी उसे योगिनी भी कहते थे । सिद्धों की साधना में इस योगिनी 
अथवा जोइणि का विशेष महत्व था। उस योगिनी के 
योगिनी गाढ़ालिंगन में वे सहज की साधना करते थे : 
| जोइण गाढ़ालिंगण॒हि वज्रिल लहु उपसण्ण 
तत्तपञ्ममिश्र तेहि खणे हण्णे दिवश्रण ण॒दिण्णि ||सरहपा।* ९० 
गुंडुरीपा भी इसी योगिनी से एक भरपूर आलिड्ल्‍डन की कामना करते हैं : 
द तिश्रड्डा चापि जोइणि दे अंकवाली 
कमल कुलिश घांट करहु बिआली ||*९८ 
योगिनीकोल-मार्ग में भी योगिनी की पूजा का विधान था : 
क्लीर हंडादि मृष्टन्तु घृतपूर्णसशोभनम 
पाश्वें तु पूजयेत्‌ सिद्धां योगिनीं गुरुमेवच ||१ १९ 
ये योगिनियाँ ६४ प्रकार की होती हैं (१०० योगिनीकौल मार्ग में दो 
पद्धतियाँ थीं, कृतका तथा सहजा | #डली की साथना को कृतका कहते थे 
और सहजा ( योगिनी 2 के साथ समरसता में स्थित रहने की पद्धति को 
[सहजा कहते थे [१०९ कृतका साधना में योगिनी अवधूती को कहते थे और 
'सहजा में एक वास्तविक नारी का अनुभाव होता है। हम पहले देख चुके हैं कि 
| नाथ पन्थ में ब्ह्मचारी तथा गरहस्थ दोनों प्रकार के योगी थे । अतः योगिनी के 
भी दोनों श्रर्थ लिये जा सकते हँ--नाड़ी ( अवधूती या सुधुम्ना ) तथा नारी 
महाम॒द्रा । नाड़ी के अथ में चर्यापदों में योगिनी शब्द का प्रयोग है जहाँ बत्तीस 
नाड़ियों को बत्तीस योगिनी बताया गया है---“अधराति भर कमल विकसिउ, वतिस 
| जोइणी सु अंग उल्हसिउ [१२९२ गोरखबानी में इन्हीं नव नाड़ियों की कल्पना 
| नौ सौ योगिनियों के रूप में की गई है जो नाथ योगी की वन्दना गाती हैं : 


हैं हि ४8२६ 
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नौ सौ जोगणी चलिबा साथं । बुरिज बहतरि गाइबा नाथं ।१ * | 


गोरखबानी में एक स्थान पर महाम॒द्रा रूपी महायोगिनी का उल्लेख है 
प्हामुद्रा अजब नमी महँ जोगणी स्यंभू बोलिये ।*** जायसी में भी 
एक स्थान पर योगी के साथ जोगिनी बनने का उल्लेख है अब को हमहि 
करिंहे भोगिनी | हमहूँ साथ होइब जोगिनी /*”* किन्तु दूसरे स्थल पर 
इड्डा पिहला को योगिनी के रूप में प्रिकल्पित किया गया है। उन्हीं को योगी 
की पत्नी मानकर सास ससुर और ग्रह आदि का वर्णन कर पूरा रूपक प्रस्तुत . 
किया गया है : द | 
माहरा रे बैरागी जोगी, अहनिसि भोगी जोगिशि संग न छाँड़े । 
पानसरोवर मनसा मूलंतीं आवे गगन मंडल मठ मांड़े रे ॥ 
कौंर अस्थानिक तोरा सासू नें ससुरा कोण अस्थानक तोरा बासा । 
कौंर अस्थानंक तू मैं जोगणि मेंटी कहाँ मिल्या घर बासा || 
नाम अस्थानका मोर सास में सुसरा ब्रह्म अस्थानका मौरा बासा । 
इला प्यंगुला जोगण भंँटी सुषमन मिल्या घर बासा |॥१? ६ 
सन्त साहित्य में जोगिन का बहुत कम उल्लेख है। किन्त॒ फिर भी 
पलटू योग पद्धति में सुरति द्वारा योगिनी सुधमना की जात करने का उल्लेख 
करते हें * द द 
भीतर ऑऔंटे तत्व को उठे सबद की खानि 
उठे सब्नद की खानि रहै अन्तर लौ लागी 
सुरति देइ उदगारि जोगिनी आपुद जागी ॥ 
इसी को दूसरे स्थान पर पलद्ूू जोगिनी का अलमस्त होना बताते हैं : हे 
भूली जग की चाल सब भई जोगिनि श्रलमस्त 
भइ जोगिन अलमस्त खबर कुछ तन की नाहीं 
हो गइ दसा अरूढ़ जान तजि भइ बिज्ञानी 
धरती नम जरि गई जरा है पवन ओ पानी 
पलदू दिनकर उदय भा रजनी ही गइ अस्त 
भूली जग की चाल सब्न भई जोगिनि अलमस्त । 
कहीं कहीं इन जोगिनियों की संख्या ८४ बताई गई है: 
चारि मुक्ति जोइनि चौरासी तेहि मिलि हेत बढ़ावै 
मीरा में इस जोगिनी का उल्लेख ञ्राता है किन्तु वहाँ योग तथा गुद्य 


| गर्ण्या 


२७ 
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; तन्‍्र-साथना को सारी पूर्व परम्परा डलाकर यह केवल भाव-साधना की वि रहिणी 
'का उपमान मात्र रह गया है | प्रियतम की कल्पना जहाँ वे जोगी के रूप में 
'क्रती हैं वहाँ अपने को जोगिन कहती हैं : द 

 जोगण होइ मैं वण वर हेरू' तेरा न पाया भेस 
जोगिया के कहज्यो जी आदेस 
माला मुद्रा मेखलां रे, बाला खप्पर लूंगी हाथ 
जोगिण होइ जग दूंढ़ सूं रे म्हारां रावलिया री साथ ||[२०५ 


. किन्तु मीरा का वह जोगी नायक वास्तव में जोगी के भेस में कृष्ण हैं और यह 


जोगिनी मीरा उन्हीं की पूर्व जन्म की प्रेमिका गोपी हैं : 
. घूतारा जोगी एक बेरिया मुख बोल रे 
. रास रच्यो बंसी बट जमुना ता दिन की नी कोल रे 
: उरव जनम को मैं हूँ गोपिका अ्धबिच पड़ गयो भोल रे | कक 


पूर्वी भारत के नाथ साहित्य में भी हमें मीरा के योगिनी विरह गीतों के 
ही समानान्तर योगिनी विलाप के कुछ गीत मिलते हैं। उनमें भी योगिनी का 
विलाप शुद्ध भावात्मक स्तर पर है, तान्त्रिक अनुष्ठानों और योगसाधनाओं का: 
आभास भी उनमें शेष नहीं रहा हैं | इतना ही नहीं कहीं कहीं तो मीरा के 
गीतों श्रौर बंगाली 'जोगिनी विलाप? गीतों में बिल्कुल समानांतर शब्दावली 
मिलती है : 
मीरा-पिय बिन सूनो छे जी. मारो देश 
ऐसा है कोइ पिव को मिलाबै तन मन करू' सब पेस 
तेरे कारण बन बन डोलूं कर जोगण को भेस ॥|*१" 
बंगलल--अह छाड़ा हय आलि भ्रमि बने बने द 
कत देशे भ्रमि लाभि स्वामीर अन्वेषण ||*१ 
वहाँ नहीं जोगी का योगेश्वर रूप धीरे धीरे वेष्णव रूप में भी इसी 
/कार परिवर्तित हो रहा है जैसा मीरा में नाथ योगी का रूप गिरधर के रूप से 
समन्वित हो रहा था : 2 33५० कह 
आमार जोगीयार गले ठुंलसीर माला आछे 
काने मुद्रा शिरे जगाभार 


क्रम 
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अ्रामार जोगीयार गाये हरिनामावली आदे 
काने मुद्रा शिरे जटाभार 

आ्रमार जोगीयार हाते हरिनामेर माला आउछे 
काने मुद्रा शिरे जटाभार द 

आमार जोगोयर संगे हरिदास शिष्य आछे 
काने मुद्रा शिरे जटाभार 

आमार जोगीयार पाये सुवर्णेर नूपुर श्राछे 
काने मुद्रा शिरे जटाभार... «५ 


इस प्रकार तन्‍्त्र साधनाओं की योगिनी अन्त में पूर्व जन्म की गोपिका 
बन गई और वैष्णव-भाव साधना, भक्ति में लीन हो गई । उसका बौद्ध तान्त्रिक 


रुप पूर्णतया भुला दिया गया । 


जोगिनी के साथ ही साथ सास और ससुर भी प्रतीक रूप में नाथ और 
हित्य में प्रयुक्त हुए हैं । सिद्धों ने भी परिशुद्धावधूती को वधू रूप में 





ग्रहण करने का उपदेश देकर सास और ससुर को सुलाने या 
उनको मारने का आदेश दिया है। कुक्कुरीपा की च्यां में 
सुसुरा ( श्वास ) के सोने और वधू के जागने का वर्णन 
मिलता है 'सुसुरा निंद गेल बहुड़ी जागअ ।? जिसकी व्याख्या 


करते हुए मुनिदतत इसे श्वास को चठुर्थानन्द ( सहजानन्द ) अवस्था में योग 
. >िद्रा में लीन कर देने का प्रतीकात्मक वर्णन बताते हैं । गुंडरीपा इसी श्वास के 
निरोध को सास के घर में ताला बन्द करने की प्रतीकात्मक शैली में वर्णन 


सासु घरे घालि कोंचा ताल 
चान्द सुज्ज बेखिं पखा फाल ।* 


काण्हपा अपने कापालिक रूप में इसी सास, ननद साली आदि ( श्वास 


तथा इन्द्रियादि ) को मारने का वर्णन करते हैं 
नाथपन्थी बानियों में कुम्मक समाधि द्वारा मणिपुर के चक्र में स्थित 


| २९४ 


और अपान वायु को सास और ससुर कहा गया है: 


कौंण अस्थानिक तोरा सासू नै सुसरा, कौण अस्थान क तोरा वासा 
नाम अस्थान का मोरा सासू मैं ससुरा ब्रह्म अस्थान का मोरा बासा ।* * 








सिद्ध-साहित्य 





इस पद के तिलक में प्राण और अपान के स्थान पर सास का अर्थ सुरति 
ओर ससुर का अर्थ शब्द दिया हुआ है, और यह भी असंगत नहीं प्रतीत होता | 
पलट्ू ने एक स्थान पर इसी सास और ननद को मारने का उल्लेख 
किया है जो काणहपा के वर्णन की स्पष्ट प्रतिध्वनि प्रतीत होता है : 
पलटू--देखा पिय का रूप फिरा अहिबात हमारा 
बहुत दिनन को रांड मांग पर सेँदुर धारा 
सासु ननद को मार में अदल दिहा चलाई 
उनके चले न जोर पिया को मैंहि सुझाई [९१८ 
काणहपा--मारित्रा सासु नण॒द घरे शाली, 
मात्र मारिश्ा कणह भइल कबाली |*१$ 
पलटू की बानी के सम्पादक ने टिप्पणी में सास और ननद का अर्थ 
यहाँ माया और वासना दिया है | उस अर्थ से कोई असंगति उत्पन्न नहीं होती 
किन्तु श्लेष के कारण श्वास के लिये सास का प्रतीक अधिक संगत मालूम होता 
है और वज्रयानी परम्परा से ही आया हुआ प्रतीत होता है। बाद में सास का 
प्रतीकाथ बदल भी गया है और जहाँ सिद्धों में अवधूती या सुघुम्ना, वधू के रूप 
में परिकल्पित की गई है | वहाँ मीरा के एक पद में हमें सास का अर्थ सुपुस्ना 
मिलता है : द 
सास हमारी शुशुमना रे, सुसुरी प्रेम संतोष रे... 
जेठ जुगे 'जुग जीव जो रे, हां रे पेलो नावलियों निरदोस [३२० 
इसी प्रकार काणहपा के पद्‌ में प्रयुक्त शाली या साली, कबीर के एक 
'सलोक? में सृष्टि-जाल के अर्थ में प्रयुक्त हुई है : ः 
कबीर सारी सिरजनहार की जाने नाही कोइ 
के जानै आपन घनी के दासु दीवानी होइ |९६०*९ 


इस प्रकार नारी रूप में महामुद्रा साधना का गौण स्थान हो जाने पर 

भी इनकी योग साधना में “खेचरी” नामक मुद्रा को विशेष स्थान प्राप्त था । यह 
के मुद्रा शल्य स्थान त्रिकुटी से सम्बद् थी और इसमें प्राणायाम 

. जचरा मुद्रा के साथ जिहा को उलट कर तालू में स्थित किया जाता था 
ताकि बल्नरन््र से करने वाले अमृत का पान किया जा सके | 

इस मुद्रा का नाम खेचरी वज्रयानी सिद्धों की खेचरी सिद्धि से आया था या नहीं 
न ४३० 
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यह सन्दिग्ध है किन्तु त्रिकुटी को शल्य मंडल या ख-स्थान मानने की कल्पना से 
ब्रवश्य सम्बद्ध था ।** * यही नहीं उसके साथ तान्त्रिक अनुष्ठानों का मांस 
मत्तण तथा वारुणी पान का अ्रतीकात्मक उल्लेख भी मिलता है, क्योंकि इसी 
जिहा को उलग कर तालू में स्थित करने को गोमांस ( इंद्रिय का मांस ) भक्षण 
कहा जाता था और चंद्र से करने वाले अ्रमृत को वारुणी ।** ९ इस मुद्रा का 
उल्लेख नाथ तथा सन्त दोनों परम्पराश्रों में मिलता है : 
गोरखबानी कंची ताली सुष्मन करे, उलट जिभ्या लै तालू में धरै।१* 
कबीर सुरही भच्छुन करत बेद मुख, घन बरिसे तन भीजे। 
त्रिकुटी मंडल मधि मन्दिर बाजै, ओघट श्रम्मर छीजे । ११४ 

कृबीरपन्थ के पंच-मुद्रा ग्रन्थ में बाद में वज्यान की चार मुद्राओं को 
_पररा से सर्वथा मुक्त पाँच मुद्राश्रों का वन मिलता है : खेचरी, चाचरी, मोचरी, 
ग्रगोचरी और उन्मुनी । इनके ही समानान्तर पाँच शून्य हैं ओर अ्रन्तिम मुद्रा 
उम्मुनी में ब्रह्म का म्रकाश ओर सहजानन्द की प्राप्ति होती है : 

ब्रह्म प्रकाश तहाँ पूरन चन्दा, रेन दिवस नहिं सहज अनन्दा । 
इन मुद्राओं का स्थान इस प्रकार है--मुखाग्र, नासाग्र, चश्लु-अग्र,. 
श्रवशु-अग्र, तथा तिलकपाट | अगोचरी में सहजशूल्य और उन्मनी महाशूल्य 
का ध्यान बताया गया है।**5 ज्ञात यह होता है कि शूल्य, चतुमुद्रा, चार 
आनन्द तथा हठयोग की चौथी उन्मनी अवस्था की परम्पराएँ इनमें घुलमिल 
गई हैं ओर रचयिता उनमें से सबके ठीक ठीक अर्थ भी नहीं समझता है, या 

कम से कम उनके उन अ्र तो अपरिचित है जिनमें वज्रयानी सिद्ध इन 
शब्दों का प्रयोग करते थे । 


उपलब्धि 


बज्र्यानी पद्धति में साधना की उपलब्धि के रूप में निर्वाण का महत्व 

बहत घट गया था और भव तथा निवांण दोनों ही का 

निबाण प्रेथ कर महासुख की उपलब्धि को विशेष महत्व दिया 
जाने लगा था ; 
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सिद्ध-साहित्य 


आइ ण्‌ अन्त ण मज्छु ण, णएुठ भव णउ णिव्वाण . 
एडु सो परम महासुख, णुउ पर ण॒उ अप्पाण |११० 
किन्तु नाथयोगियों की परम्परा में योग के चौथे पद या चरम अवस्था 
को ही निर्बाण का नाम दे दिया गया था। योगिनीकौल मार्ग के ग्रंथों में 
निवांण का कहीं उल्लेख नहीं है क्‍योंकि वह तन्त्रप्रधान माग्गें था और उससे 


सहजानन्द या परमानन्द की उपलब्धि पर बल हे किन्तु नाथ सम्प्रदाय योग- 


प्रधान होने के कारण योग की चतुर्थ अवस्था या चौथे पद को सर्वोच्च अवस्था 
मानता था और उसके लिये वे परम पद्‌ के साथ साथ “निर्वाण पद? शब्द भी 
प्रयुक्त करते थे | 
वास्तव में इस अर्थ में निर्वाण का प्रयोग गीता में भी हुआ है : 
योन्तःसुखोन्तरारामस्तथा अन्तर्ज्योतिरिव यः 
स योगी बह्ृमनिर्वाणम्‌ ब्रह्म भूतोडघिगच्छुति | 
लभन्ते ब्रह्मनिर्वांणमंषयः ज्ञीण कल्मषाः ' 
छिन्नद्ेधा यतात्मानः सर्बंभूत हिते रताः ॥ 
कामक्रोधवियुक्तानाम यतीनां यत्‌॒ चेतसाम 
अमितो ब्रह्मनिर्वाणं वर्तते विजितात्मनाम्‌ ||*२८ 
निर्वाण शब्द बौद्ध-परम्परा से ग्रहण करने पर भी उसका महत्व तथा 
उसको व्याख्या में थे परबर्तों पद्धतियाँ वज्रयान की अपेक्षा बह्म-निर्वाण की 
परम्परा के अधिक निकट प्रतीत होती हैं। नाथपन्थी बानियों में निर्वाण तत्व 
परम आत्मानुभव को कहते हैं जिसमें साधक समस्त भवजाल से मुक्त हो शुद्ध 
आत्मस्वरूप में स्थित हो जाता है 


दृष्टि आगे दृष्टि लुकाइबा, सुरति लुकाइबा कान॑ 
नासिका अग्ने पवन लुकाइबा तब रहि गया पद निरबान॑ [२९९ 


त्रिकुटी षेच्र उलटि मेला | दबाण तत्व लै रमौं अकेला |१३९ 
शब्दसुरति-योग की पद्धति के अनुसार निर्वाण की नाद द्वारा प्राप्त 
बताई गई 
नाद ही ते आछे बाबू सब कछू निधानां 
नाद ही ते पाइये परम निरखवानां ||*३% 


४३ेर 








साधना-पद्धति की वच्ञयानी पृत्तियां ओर शब्दावली 


(कु स्थान पर आकाश (शस्यतत्व) में शिव का वास बताया गया है ओर उन्हीं 
के ब्रभ्यन्तर भें निवाण पद की स्थिति का उल्लेख निल्वता हैं 
आकास तत सदासिव जाण | तप्ति अभिश्रन्तरि पद निरवाणु ।* * * 
केवल आत्मा रह जाती है, माया का पूर्ण विनाश हो जाता है, आत्म- 
व्योति प्रज्वलित हो जाती हैं। ऐसे निर्वाण पद को सन्‍्तों ने भी परम पद 
बतावा है। आत्मा और परमात्मा जल और लवण की भाँति पूर्णतया घुलमिल 
जाते हैं: 
कबीर--माइआ फास बंध नहिं काठे अरु मन सुंनिन लूके 
आप पदु निरबाणु न चीन्हिआ इन विधि अभिडन चूके ।* 3 
बूक बूक्क पंडित पद्‌ निरबान 
सांझे परे कहवां बस भान ॥ 
उंच नीच परबत ढेल्लान इंट 
बिनु गायन तहंवा उठे गीत ||*३3# 
. दादू-परमातम सों आतमा, ज्यों जल उदक समान 
तन मन पानी लौंण ज्यों पावे पद निरबान ।* ** 
. इस निर्वाश पद का आचार पक्ष भी है जिसमें योगी विषय भोग से 
बिर्कत दुख सुख आदि इन्दों में सम भाव से स्थित रहता है : 
प्रभ के मंति रहे निरबान, जहं नहिं पीवन नहिं किछु खानि 
खाग्रणू॒ पिश्रण ते रहें निरारया ।3६ 
इसतति निनन्‍्दा दोऊ त्यागै षोजे पद निरबाना 
जनु नानकु इह् बेलु कठिन है किनहु गुरमषि जाना। 25 
कबीर इस निर्वाण प्राप्त योगी के आचार के सामाजिक पक्ष पर भी बल 
देते हुए उसे कुल मर्यादा ( जातिगत अहंकार आदि ) से मुक्त होकर शुद्ध 
आत्मखरूप को पहचान कर विदेह होने का आदेश देतें है: 
कुल मरजादा खोयके खोजिनि पद निरबान 
अकंर बीज नसाय के, भये विदेही थान | 
इस प्रकार निर्बाणु को भी योग की चतथ अवस्था तथा उसके उपरात्त 
उपलब्ध होने वाले सम भाव का वाचक मान लिया गया, और ऐसे सन्त को 
निवाणी की संज्ञा दे दी गई क्‍योंकि वह तत्वग्राही हैं 
सोई सन्त सोई निर्बानी | नीर छीर विबरन करि आनी ।* ** 
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सिद्ध-साहित्य 


ओर शब्द या नाद द्वारा प्राप्ति होने के कारण इसे शब्द-निर्वाण कहा 
जाने लगा | 
चीन्हउ पंडित शब्द-निर्वाणा । निर्गन नाहिं चिन्हहूँ ज्ञाना [२२० 
और इस शब्द-निर्वाण को इतना ग्रतापी माना गया कि यमराज भी 
उससे भय भीत बताया गया : 
यमराजा जेहि देखि डराना, सोई शब्द अहै निरबाना १९५१९ 
दूसरी और निर्वाण को आदिपुरुष के विशेषण के रूप में ग्रहण किया 
गया और निर्वाण पुरुष को सहज पुरुष से भी परे बताया गया : 
सहज पुषर॑ से आगे जाई। आदि पुर्ष को लोक दिखाई | 
सहज ते एक असंख प्रवाना | तहंवा आदि पुर्र॑निरवाना || 
नाद बिन्द को तहाँ न पानी । नहिं तह' सृष्टि चौरासी जानी | 
चंद सूर्य नारायण नाहीं | नहिं तह' दिवस रैन की छाहीं ॥ 
यंत्र मंत्र तह द्रद न धोखा | नर्क स्वर्ग संशय नहिं शोका ।११६ 
इसके उपरान्त निर्वाण को शुद्ध हिन्दू रूप दिया जाने लगा । हिन्दू परम्परा 
में मुक्ति ही प्रमुख उपलब्धि मानी जाती थी और कुछ वैष्णव परम्पराश्रों में 
सालोक्य, सामीप्य, सारूप्य तथा पाउुज्य चार प्रकार की मुक्तियाँ मानी जाती 
थीं। निर्वाण को सामीष्य मुक्ति का मार्म बताया गया |९४३ तथा ज्ञान-स्थिति- 
बोध में वाम मार्ग द्वारा सालोक्य मुक्ति, निर्वाण मार्ग' द्वारा सामीप्य मुक्ति, 
अघोर मार्ग द्वारा सारूप्य तथा यवन माग' ढारा साउुज्य मुक्ति बताई गई किन्तु 
पाँचवीं इन सबों से श्रेष्ठ है वह है जीवनमुक्ति ।९२० ज्ञात यह होता है कि 
कबीरपन्थ को सभी र्ग्रदायों से श्रेष्ठ सिद्ध करने के लिये मुक्ति-योजना का 
ऐसा क्रम निर्धारित किया गया | प्रशामी सम्प्रदाय में बाद में यह अक्षर ब्रह्मा का 
६ मोना गया जिनके आगे अक्षर ब्रह्मा जो कहिये यह पद है निर्बाना [?२१४ 
ओर इस प्रकार इसका बौद्ध रूप पूर्णतया लुप्त हो गया | द 


सिद्धइ-साधना की उपलब्धि में शान की अपेक्षा सुख अथवा आनन्द अधिक 
पुख हो गया था और महासुख के अतिरिक्त वजन्रयोग की पद्धति में चार क्षण 
क्‍ और उनमें प्राप्त होने वाले चार आनन्द प्रथमानन्द, परमा- 
आनन्द अथवा ननन्‍्द, विस्मानन्द तथा पहजानन्द की कल्पना को प्रमुख महत्व: 
सुख .. दिया गया | खतः योगिनी-कौल मार्ग में परम अनुभूति को 
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दादू-- जह' तह साखी संग है मेरे सदा अनंद 





पाधवा-पद्धति की वज्यानी भ्रद्नत्तियां और शब्दावली 


परम आनन्द ( परमानन्द ) की संज्ञा दी गई ओर चार आनन्दों का सिद्धान्त 


बाग दिया गया, उसी को कभी कभो वे सहजानन्द भी कहते थे : 


यावत्‌ सममेकत्व॑ परमानन्द न विन्‍न्दर्ति 
मूर्खाणां च यथा शास्त्र' कुमारीसुरतिं यथा ॥ 
सहजानन्द' न विन्दति स्वंधर्मा समासूताः 
ग्रजानन्त्यमलेग्र सता महामायान्धच्छादिता: ||*१६ 
समन्‍्तों के साहित्य में परमानन्द, सहज आनन्द, सहज सुख, महासुख 
ग्रादि सभी शब्दों का व्वयहार सम्मानार्थक ढंग से हुआ है और वे योग के परम 
त्रात्मानुभव सुख के पर्याय मान लिये गये हैं : 
कबौर-- इथआ देही परिमल महकन्दा, ता सुख बिसरे परमानन्दा ।*+९ 
कहु कबीर मनु मश्या अनन्दा, गइआ भरम रहिआ परमानन्दा।* 
काटि सकत सिव सहज प्रगासिश्रों एके एक समानां नां 
काहि कबीर गुरु भोटि महांसुख श्रमत रहे मनमानां ना ।११* 
कोइ हैं रे सन्‍्तु सहज सुख अ्ग्तरि जा कउः जपु तु देइ 
दलाली रे। ++? 


नैन बैन हिरदे रहें, पूरण परमानन्द ॥ 
बादल नहिं तह” बरसत देख्या, सबद नहीं गरजन्दा 
बीज नहीं तह' चमकत देख्या, दादू परमानन्दा ॥+४ 


दरिया-- परमारथ परमानंद पिय पर सुरति लगाइये | 


ज्यों सरदें को चन्द जग जीवन गुन ज्ञान है ।१४* 

गुलाल-- सहज सुख दिन दिन हो भजि लेह्.ु आनंदराय ।** 
उपरोक्त उद्धरणों पर विचार करने से यह ज्ञात होता है कि सहज सुख 
महासुख आदि बौद्ध परम्परा के शब्द न केवल गौण हो गये हैं, और परमानन्द 


. को ही परम अनुभूति तथा परमार्थ स्वरूप मान लिया गया है, साथ ही साथ जहाँ 


वे प्रयुक्त भी हुए हैं, उनके पीछे मुद्रा के समागम से प्राप्त होने वाली अनुभूति 
वाला अर्थ सर्वथा भुला दिया गया है और 'सहज? तथा “महा? केवल साधारण 


_ विशेषण के रूप में प्रयक्त हैं ओर उसकी बौद्ध परम्परा का स्मरण मात्र दिलाते 


हैं। किंतु उनका तान्त्रिक अभिप्राय लुप्त हो गया है | 
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सिद्ध-सा हित्य 
रस रसायन को प्रक्रिया से पारे के विशोधन तथा मारण आदि का 

प्रयोग चित्त के विशोधन तथा मारण के अर्थ में किया जाने लगा था । इसका 
उल्लेख हम पीछे कर चुके हैं । 'सोने भरिते करुणा नावी' 

स्वण रससिद्धि आदि से यह भी स्पष्ट है कि वे शून्यता ज्ञान अथवा नेरात्य 
.. ज्ञान को ही सोना मानते थे । नाथपन्थी बानियों में सुनार 

के रूप में स्वशविशोधन प्रक्रिया द्वारा चित्त के विशोधन की प्रक्रिया का बड़ा 
ही सुन्दर वर्णन है और यहाँ तक कि वहाँ इलेष द्वारा सोना शत्य ज्ञान का ही 


उपमान माना गया 


सोनां ल्‍यो रस सोनां ल्‍यो मेरी जाति सुनारी रे 
आप सोना नै आप सुनारी मूल चक्र अँगीठा 
अहरिशि नाद नै ब्यन्द हथौड़ा घटिस्येँ गगन बईठा | 

ऊर्ष आरण ने विषें कोइला सहज फूक दो नालियाँ | 
चन्द सूर दोउ सम करि राष्या आपें आप जु मिलिया 
अरे सोनां उरधे सोनां मध्ये सोनम सोमां 
तीनि शल्य की जाणे ता घटि पाप न पना ॥ 
उनमने डांड़ी मन तराज पवन किया गरदियानां 

आप गोरघनाथ जोषण बैठा, तब सोना सहज समानां [२५४ 


नयी ने इस स्णशु साधना में योग-प्रक्रिया की अ्रपेज्ञा भक्ति तथा उस 
के अंग, पत्सहूं, गुरुभक्ति आदि को प्रमुखता दी है। वे कभी सत्सड़ः को कभी 
गुरु को और कभी र/म को पारस मानते थे : 


कबीर--पारस के संग तांबा बिगरिश्रो, सो तांबा कंचन होइ निबरिओं 
सन्तन संगि कबीरा बिगरिश्रो, सो कबीर राम होइ निबरिओओो ।१** 
अब घार्टे प्रगट भये राम राई, सोधि सरीर कनक की नाई 
कनक कसौटी जैसे कसि लेइ सुनारा, सोधि सरीर गयो तन सारा | 
जन पस्च तन काँच कथीरा, परचें कंचन भया कबीरा [२४६ 


दादू--दादू गुरु शुरुवा मिले ताथ सब गमि 


लोहा पारस परसतां सहज समाना सोई ।६४७ 


पारे के शोधने की विधि का रूपक भी एक परवर्ती सूफी सन्त ने अपने 
एक दोहे में ग्रहण किया है 


8३६ 


छः 











प्रधतॉ-पद्वति की व्ञयानी अबृत्तियां और शब्दावली 


मन पारा तन की खरी ध्यान ज्ञान रस गोय 
विरह अगन स्‌ फूंक दे निरमल कुन्दन होय ।*४८ 
.. इस प्रकार घातु-विशोधन तथा स्वर्ण प्रक्रिया को अप्रस्तुत के रूप में 
ब़यानी सिद्धों ने अहण किया था, यद्यपि उनके साथ साथ स्वण सिद्धि की 
ऋषनाएँ भी प्रचलित थीं और कहा जाता था कि वे स्वर्ण बना सकते हैं | पारस 
पैद्धि के रूप में अ्रप्रस्तुत वाला रूप ही ग्राह्य रहा किन्तु सन्‍्तों की विशेषता यह 
के उन्होंने योग प्रक्रिया को गौण स्थान देकर, भक्ति तथा विरह को प्रमुख 
एल दिया श्रोर उसी से मन का स्वर्ण रूप होना सिद्धि किया । 


द हम पहले ही इस बात को ओर संकेत कर चुके हैं कि तान्त्रिक अनुष्ठानों 

में बारुणी का प्रयोग होता था और उसको एक आध्यात्मिक अर्थ भी देने का 

8 प्रयास किया जाता था। सोमवादी उसे उमा सहित शिव 

अमृत द्वारा प्र ने ग_ड 

अमरत्व प्राप्ति तीक मानते थे, वज्र्यानी उसे सहज रस मानते थे, 
उसके द्वारा अमरत्व की प्राप्ति बताई जाती थी । 


द सरहपा ने वाह्य रसायन या अ्रमृत की अपेक्षा शूत्यताज्ञान रूपी अमृत 
को सर्वश्रेष्ठ बताया था क्योंकि वह जन्म और मरण दोनों का निषेध कर वास्त- 
बिक रूप में साधक को अजरामर बना देता है + 
जो एथु जाम मरणे विसंका, सो करइ रस रसानेर कंखा । 
जे सचराचर तिश्रस भमन्ति, ते अजरामर किंपि न होन्ति ॥5४ * 
नाथपन्थी योगियों में ज्ञान के पक्ष पर इतना बल नहीं दिया गया था 
किसु उनके यहाँ यह धारणा अवश्य प्रचलित थी कि खेचरी मुद्रा द्वारा जो 
चन्द्र से करने वाले अमृत का निरन्तर पान करता है वह छुठे छमाहे कायाकल्प 
कर लेता है, और इस प्रकार वह अजरामर हो जाता है: 
जीवता जोगी अ्मीरस पीवता अहनिसि अधषंडित धार 
द्ष्टि मघे अदिष्टि बिचारिबा ऐसा अगम श्रचार 
जीवता बिछायबा मूर्वां बोढिबा कबहुँ न होयबा रागी 
बरसबैं दिन काया पलटिबा यूँ कोइ कोइ बिरला जोगी ॥ * *” 
इसी अमीरस को वे सहजरस नाम से भी पुकारते थे किन्तु उसका तान्त्रिक 
ग्रथवा नैरात्म्य-शान परक अथ नहीं स्वीकार करते थे 
 डशैरे७ द $ 









सिद्ध-साहित्य 





जिहि घर चन्द सूर नहिं ऊगे तिहिं घरि होसी उजियारा 
तिहां जो आसण पूरी तो सहज का भरौ पियाला |१६५ 
सन्‍्तों ने भी अमीरस या रसायन या रस शब्द का व्यवहार मूलतया 
जाथयोगियों की साधना में चन्द्र से करने वाले अमृत के लिये ही किया हे किन्तु 
धीरे-धीरे वे उसे हरि भक्ति रस के अर्थ में प्रयुक्त करने लगे हैं और फिर दूसरा 
अर्थ प्रमुख हो गया | वोगपद्धति के कायाकल्प वाले रस के अर्थ में सन्त इसका 
ग्रयोग करते हैं : 
कबीर-- घरणी उलटि अकासहिं ग्रासैं यहु पुरिष्रां की वाणी 
बाकत पियालै अमृत सोख्या नदी नीर भरि राष्या। 
कहे कबीर ते बिरला जोगी धरणि महा रण चाष्या [२६२ 
नानक--पाताली रसु गगनु चढ़ाया | तातें सहजि पलटी काया [*६३ 
क्‍ किन्तु सन्‍्तों ने इसी अमीरस को राम रस या राम रसायन का नाम दिया 
| है जो उनकी भक्ति भाव साधना के अधिक निकट है :-- 
बिना पियाले अमृत अंचवे नदिय नीर भरि राखे 
कहहिं कभीर सो जुग जुग जीवे राम सुधारस चाखै |* ६४ 
इस प्रकार उन्होंने योगमार्ग के अम्रत को तो स्वीकार किया है किन्तु 
तान्त्रिकों की वारुणी और सोम को पूर्णतया गहिंत ठहराया है। कबीर ने स्पष्ट 
घोषित किया है कि शाक्तों का रस झूठा है, वह अमरत्व प्रदान नहीं कर सकता, 
किन्तु सन्‍्तों का हरिभक्ति रस वास्तव में मृत्यु को जीतने वाला हर 
साकत मरहिं सन्त सभ जीवहिं 
राम रसायन रसना पीवहिं ||१६५ 
और जब से यह राम रस उन्हें मिला है तब से वे अन्य सारे योग और तनत्र के 
रसों को भूल गए हैं : 
राम रस पाइया रे तातें बिसरि गये रस और [२६६ 
इसी को वे हरिरस और प्रेम रस भी कहते हैं : 
राम रसाइण प्रेम रस पीवत अधिक रसाल 
कबीर पीवण दुलभ है मांगे सीस कलाल | 
हरि रस पीया जाणिये जे कबईं न जाइ खुमार 
मैंमंता घूमत रहै नाहीं तन की सार [3 


॥ 














साधना-पद्धति की वज्रयानी अदृत्तियां ओर शब्दावली 


इस रस के प्रसंग में उन्‍्मचता आदि का वर्णन चर्यापदों में ही आता है 
किन्तु कबीर ने खुमार आदि शब्द सूफी साधनाश्रों से लिये हैँ क्‍्योंके सूफ़ो भी 
इस ख या वारुणी को प्रेम रस के रूप में प्रयुक्त करते थे। अ्रमीरस आंदे शब्द 
ल्‍ भी उन्होंने तान्त्रिक ओर योग परम्परा से लिये थे 


मंकन जेदि भा पेम अमीरस परचे काल करे का पार ।१ ६८ 
इसी हरि रस के दो प्रभाव साधक पर होते हैं वह कंचन हो जाता है, 
और श्रमर हो जाता है । 


सवे रसाइणशि में किया हरि सा और न कोइ 
तिल इक घट में संचर तो सब तन कंचन होइ ॥| 
मैंमंता अविगत रता अकलप थआआसा जीति 
राम अ्रमलि माता रहे जीवत मुकति अ्रतीति ।१६*५ 
. यहाँ पर कंचन होने के श्रर्थ हैं समस्त वासनाओं से मुक्त होकर शुद्ध 
खरूप में स्थित होना और अमर होने के अथ हैं जीवन्म॒ुक्त होकर मृत्यु से अमय 
हो जाना | अन्य स्थलों पर कबीर ने थअ्रमर होने का मांग यह बताया है कि हरि 
के प्रति पूर्णतया शरणागति की भावना रखने से अमरत्व लाभ होता है क्योंकि 
हरि ही मिलाने वाले हैं, वे अ्रमर हैं ओर उनके भक्त भी अमर हैं 
हम न मरे मरिहें संसारा, हम कू मिल्या जियावन हारा। 
ग्रब न मरों मरने मनमाना तेई मुए जिनि राम न जाना । 
हरि मरिहें तो हमहूँ मरिहं, हरिन मरे हम काहे कूं मरिहं ||१०९ 
इस प्रकार वारुणी तथा सोम की रसायन रूपए में जो कल्पना तान्न्रिक 
अनुष्ठानों से विकसित हुईं थी, जिसे सरहपा ने प्रतीत्य समुत्पाद के जन्म मरण 
रहित नेरात्म्यज्ञान की व्याख्या ही, नाथ योगियों ने जिसे देहस्थ चन्द्र से क्षरित 
होने वान्ा अमृत बताया, अन्त में वही परम्परा सन्‍्तों द्वारा भक्ति मांग में समा- 
हित कर दी गई और अजरामर वही माना गया जो भक्तिपरायण है क्योंकि वह 
दख सुख, जन्म मृत्यु सबों से निससंग हैं, निरपेक्ष है । 
दादू--जुग काला जामण मरण जहाँ जहाँ जिव जाइ 
भगति परायण लीन मन ता को काल न खाइ || *४* 


्ट्र 


संत लोगों ने भक्ति के आगे अष्ट महासिद्धियों को भी कोई महत्व नहीं 
४३६ * 









सिद्ध-साहित्य 


दिया है। सहज सिद्धि के आगे अआष्ट महासिद्धियों को तो वज्रयानी सिद्धों ने भी 


गोण बताया था किन्तु वे इस मार्म में उनकी उपलब्धि को 
अष्ट महासिद्धि भी स्वीकार करते थे | बौद्ध अड महासिद्धियों का उल्लेख 
योगिनीकौल मार्ग में तो अवश्य मिलता है, ७२ किन्तु 


गोरख के अनुयायी बौद्ध अष्ट महासिद्धियों के स्थान पर हिन्दू परम्परा की अष्ठ 


महासिद्धियों को स्वीकार करते थे। वैसे अस्तर्धानादे कुछ बौद्ध सिद्धियों का 
अप्रत्यक्ष उल्लेख उनकी बानियों में मिल जाता है और सिद्ध-गुटिका अन्‍्तर्घान 
तथा अमरत्व दोनों की प्रदायिका मानी जाती थी |२७३ उनकी बानियों में 


सिद्धियों की संख्या २४ भी बताई गई है किन्तु वहाँ पर स्पष्ट उल्लेख है किये 


८१ 


सिद्धियाँ ब्रह्मज्ञानी के मार्ग में बाधक होती हैं ओर जब वह इनका यरित्याश क्र 
देता है तभी उसे परमज्योति प्रात्त होती है । शा 
'यती चौबीस सिधि ब्रह्मा ग्यांनी कै आड़ी आधे । यती चौबीस पिधि 
आईं होय तो सतगुरु प्रसाद तैं त्यागै। सोइ जोगेश्वर सोई ब्रह्म ग्यांनी। बल 
अपार जती गोरघनाथ समभावै | यती चौबीस सिधि त्यागै | सोई परम ज्योति 
कू पावे (९७४ द क्‍ 
सनन्‍्तों ने इन सिद्धियों का रहा सहा महत्व भी समाप्त कर डाला | उन्होंने 
तो राम के चरणों में ही इन समस्त ऋद्धियों सिद्धियों का वास माना । 
कबीर-- राम चरन जाके हिंदै बसत है ता जन कौ मन क्य डोले 
मानी अठ सिध्य नव निध्य ताकै, हरषि हरवि जस बोले [२७४५ 
दादू-- हिरदे राम रहै जा जन के ताकौं ऊरा कौण कहे 
अठ सिधि नो निधि ताके आगे सनमुख सदा रहे |१७६ 


(५ 


और बाद में तो भक्ति पर रुन्‍्तों की आस्था इतनी हृढ़ हुई कि वे इन 
भौतिक सिद्धियों को घोर उपेक्षा को दृष्टि से देखने लगे | 
संत न चाहें मुक्ति को नहीं पदारथ चार 
नहीं पदारथ चार मुक्ति संतन की चेरी 
ऋद्धि सिद्ध पर थुके स्वर्ग की आस न हैरी 
पत्र चाहें हरि भगति ऐसा मता हमार 
संत न चहेँ मुक्ति को, नहीं पदारथ चार [९०७ 
रा ४३४० 
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व्यकालीन तान्त्रिक तथा योग साधनाओं में काव्य को एक सिद्धि रूप 


में खीकृत कर उसे धमसाघना में ही पूर्णतया अन्तभक्त कर लिया गया था | 


क्‍ काव्य का यह रूप बौद्ध तथा ब्राह्मण दोनों ही परम्पराश्रों में 
गुद्दयाणी . स्वीकृत था। इसी के साथ परा, पश्यन्ती तथा मध्यमा को 
भी बीजाक्षरों की गुह्वाणी मान लिया गया था। गुद्यवाणी 


या सरहपा द्वारा निर्दिष्ट गहिण, गुहिर भास? की कल्पना सनन्‍्तों तक चली आई 
है पर उसमें प्रज्ञोपायात्मक तान्त्रिक अर्थ नहीं रहे | फिर भी कुछ विशेष शब्द 


समूहों को तान्त्रिक बीजाज्षरों के ही समान महत्व दे देने की परम्परा सन्तों में भी 
मिलती है। नानक की “प्राण संगली” में “वाह, वाह” को गुहजी वाणी ( गुह्य 
वाणी ) कहा गया है, उसी से समस्त सृष्टि की उत्पत्ति बताई गई है और उसी 
को निरवांण स्वरूप भी कहा गया है ; 

वाह कीना निरवाणु । नानक वाह वाह हैराणु ।* 


इत्त गुह्यवाणी की कल्पना के साथ कुछ बौद्ध तन्‍्त्रों के पारिभाषिक 
शब्दों का प्रयोग नाथपन्थियों की बानी में भी बराबर मिलता है। नाथ पन्थियों 


के एक पद में वाणी के दो रूप बताये गये हैं 'संनि अस्थूल दोइ वाणी ।* 


स्थूल वाणी वाह्य प्रकट वाणी को कहते हैं, शूज््य गुल्य वाणी है। दूसरे स्थल 
परा, पश्यन्ती, मध्यमा और वेखरी के ही समानान्तर वाणी का चतुर्विध विभाजन 
मिलता 
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है, प्रज्ञा और उपाय के युगनद्ध की वाणी का नहीं | 


सिद्ध-साहित्य 


चारि वाणी बोलिये घट भीतर ते कौण कौण 
सहज संजम सुपाइ अतीथ ।* 
इन वाणियों के स्वरूप अथवा लक्षणों का स्पष्ट उल्लेख नहीं है किन्तु इनके 
नामकरण पर बौद्ध परम्परा के अवशिष्ट प्रभाव का कुछ आभास अवश्य मिलता... 
हे किन्तु यहाँ पर सहज से शिव और शक्ति के बुगनद्ध की गुह्य वाणी का संकेत _ 
कबीर पन्थ में गुह्य वाणी की कल्पना का और भी प्रचुर विस्तार मिलता 
है और ज्ञात यह होता है कि मन्त्रों तथा बीजाछ्षरों को फिर स्वीकार कर लिया गया 


(१ 


हैं। स्वसम्बेद-बोध में सात बीजाक्षरों तथा उनके सात अंकुरों का उल्लेख है 


ऊं, श्री, रं, सौं, रौं, हों, कलीं, अ, इ, उ, ए, व, म, ह इन्हीं से सात करोड़ 


महामन्‍्त्रों का उद्भव होता है जिनसे सात सिद्धियाँ मिलती हैं---जारण, मारण, 


वशीकरण, उच्चाटन, आकर्षण, स्तम्भन, तथा मोहन | इस प्रकार गुह्यवाणी की 
तान्त्रिक कल्पना कब्रीर पंथ में पुनः प्रविष्ट हो जाती है, यद्यपि इस बार वह बौद्ध 
उद्गम से नहीं आई है।* 

यहाँ पर यह विशेषतया उल्लेखनीय है कि यद्यपि नानक ने वाह वाह 


को तान्त्रिक मन्त्रों के ही समान महत्व प्रदान किया किन्तु सन्त तन्त्रों की पद्धति 


को स्वीकार नहीं करते थे। कबीर ने भी साहित्य के वाणी के, एक गुद्य अर्थ की 
ओर संकेत किया है किन्तु वह अर्थ तान्त्रिक नहीं है, शुद्ध ब्रह्म-विचार मात्र है। 
इस दृष्टि से उनका साहित्य न केवल लौकिक साहित्य है न तान्त्रिक अग्निध्रायों से 
युक्त हैं, वह शुद्ध ज्ञानपरक तथा भक्तिपरक ब्रह्म जिचार है ; द 

लोग जानै इह्ु गीतु है, इहु तउ ब्रहम बीचार |* 


वेजयानी साधनापद्धति की तान्त्रिक प्रवृत्तियों का बहिष्कार कर जब 
गोरखनाथ के प्रभाव से शुद्ध योग मार्ग अपनाया गया उसी क्षण से इन परवर्ती 
योग सम्पदायों के साहित्य में भावपक्ष गौण हो गया । बौद्ध 

भावपत्ष सिद्धों ने महाराग की प्रतिष्ठा की थी और भगवती प्रज्ञा के 
अति महाराग को अपने काव्य की मुख्य भावभूमि बनाया था। 

नाथ परम्परा में तथा शक्ति को देहस्थ मानकर क्रम उलट दिया गया था और 


* साधना की सक्रियता शक्ति म॑ मान ली गई थी, शिव उसकी निष्क्रिय निष्काम 
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परिणति मात्र थे । अतः साधक का, अपने को उपायरूप परिकल्पित कर भगवती 
प्रज्ञ के प्रति प्रणुय निवेदन करने वाली भाव-पद्धति पूर्णतया त्याग दी गई। 
किस्तु दूसरी ओर नाथ परम्परा के ग्हस्थ योगियों में किस प्रकार योगिनियों के 
प्रेम गीतों का विकास हुआ और मीरा के गीतों पर उनकी कैसी प्रतिछाया मिलती 
है इस पर हम विचार कर चुके हैं । 





सन्‍्तों में हमें पुनः हठयोग के अतिरिक्त भावपक्ष की प्रबलता मिलती है | 

किन्तु भावाकुलता के इस पुनरुत्थान का उद्गम विन्दु बौद्ध साधना नहीं है। | 
उन पर भक्ति का खष्ट प्रभाव है | इनकी भाव साधना का इष्ट नप्रज्ञा है, न | 
शिव, वह है निरंजन अ्रथवा राम | इस दृष्टि से सिद्धों में तथा सन्‍्तों में प्रमुख । 
अन्तर वह है कि वज़यानी साधक अपने को शमी नायक परिकल्पित कर नारी | 

: अज्ञ से प्रणय निवेदन करता था जब कि सन्त साधक अपने को नारी परिकल्पित | 
. कर राम को पति के रूप में स्वीकार करता है। किन्तु इसमें भी पातिद्रत्य पर जो | 
आग्रह सन्‍्तों ने किया है, वह आश्वथजनक रूप में सरहपा के स्वकोयत्व तथा | 
पातित्रत्य के उस विधान से मिलता है जिसकी ओर हम सिद्ध साहित्य के भाव पत्त | 
पर विचार करते समय संकेत कर खुके हैं । इसी कारण एक विशेष अन्तर यह | 
भीआ गया हैकि सिद्धों के काध्य में विरह पक्त काया विप्रलम्भ श्ज्भार का। 
इतना प्राचुथ नहीं है जितना सनन्‍्तों के काव्य में है । 





वास्तव में उस समय बौद्ध सम्प्रदाय जिस रूप में बचे हुए थे, उसमें 

उनकी भाव साधना गौण हो गई थी या वैष्णव धारा में अन्तभक्त होने लगी थी, 

केवल सहज आदि शब्दों का प्रयोग, कुछ परिवर्तित वेश वाले बौद्ध देवता या 

बौद्ध अनुष्ठान ही शेष रह गए थे अतः उन्हीं का विशेष प्रभाव सन्तों पर पड़ा । 

उनकी भावभूमि को विशेष परिष्कार भक्ति आन्दोलन से मिला था। सूफ़ियों 

में अवश्य हमें नारी रूप में परमतत्व और नर प्रेमी रूप में साधक का चित्रण 

. मिलता है। किन्तु यह बौद्ध परम्परा का ही प्रभाव था ऐसा कह सकने के लिये 

हमारे पास कोई प्रमाण नहीं । उनकी प्रेम गाथाएँ बहुत कुछ लोककथाश्रों के 
आधार पर लिखी गई हैं जिनमें नाथ पन्‍्थी प्रभाव भी घुलमिल गया है । 


आलम्बन के साथ-ताथ उद्दीपन विभाव में प्रकृति चित्रण पर थोड़ा 
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सिद्ध- प्राहित्य 


6 विचार कर लेना आवश्यक है। सन्तों के साहित्य में उसी अन्तस्थ प्रकृति का 
| चित्रण है यद्यपि उसके कमल, नदी, घाट, त्रिवेणी, भँवरगुफा 
' डहीपन आदि शैव योग पद्धति से विशेषतया प्रभावित हैं और बौद्ध 
। तान्त्रिक प्रभाव उसमें लगभग नहीं के बराबर है । यह कमल 
| गंगा जिवेशी आदि उपमान जिस देहस्थ चक्र योजना तथा नाड़ी जाल के लिये 
: व्यवहृत हुए. हैं उनका सम्यक विवेचन हम कर जुके हैं। सूफ़ी कवियों ने गाथाएं 
; लिखीं अतः उसमें कथा के निर्वाह के लिये वाह्म प्रकृति की योग साधना के 
! संकेतों से भी समन्वित करने का प्रयास मिलता है | 
तान्त्रिक साधनाओ्रों का परित्याग कर देने से नाथ और सन्त परम्परा के 
_ नीतिपरक साहित्य का स्वर भी सिद्ध साहित्य में प्थक्‌ हो गया था। हमने सिद्धों 
के नीतिपरक साहित्य के तीन अंग माने थे-_ विवेचन, चेतावनी, और खंडन | 
विवेचन का आभास हमें मिल चुका है | जहाँ तक चेतावनी का सम्बन्ध है नाथ 
और सन्त दोनों परम्पराओरों में निइत्तिमूलक स्वर की प्रधानता है और जगत को्‌ 
जया समझकर उसके पूर्णतः परित्याग पर विशेष आग्रह है| सिद्धों के भव का 
भोग करते हुए भी भव से निर्लित रहने का सिद्धान्त त्याग रिया गया है क्योंकि 
राग से परिशमन न कर, विराग से या फिर हरिभक्ति से भवरशग के निष्देध का 
सिद्धान्त मान लिया गया है | 
यह निदवत्तिमुलक दृष्टिकोण सिद्धों के हो समय से जैन दोहों में पाया 
जाता है | बौद्ध सिद्धों ने कहा था कि विषयों में रमते हुये भी विषयों में लि 
नहीं होना चाहिये किन्तु जैनों ने स्पष्ट कहा है : 
खंतु पियंत वि जीव जइ पावहि सासयमोक्खु | 
रिस॒ह्ु भडारठ किम चवइ सयल वि इन्दिअ्सोक्खु || 

. साथ ही इस पश्चिमी परम्परा में नारी को पूर्णतया त्याज्य माना गया 
है और उसे साधना को सहसाधिका या महामुद्रा न मान कर सबसे बड़ी बाधा 
कहा गया : ०. आक 
द कुहिएण पुरिएण य छिह्देण य खारमुत्तगंघेण । 
संताविज्जर लोओ जह सुणहो चम्मखंडेण ॥ 
देखंताह वि. मूढ़ बढ २ मियइ सुक्खु ण्‌ होइ 
... अम्मिए मुत्तहं छिंद लहु तो विश विणउइ कोवि ॥|९ 
शांत यह होता है कि पश्चिम के सम्पदायों में और उनके दोहा साहित्य 
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का 











संगठन केवल पश्चिमी प्रदेशों में 


कोई पक्तपात नहीं है | 


अबीरपन्थ के परवर्ती साहित्य में मिलता है । 


हु साधना कर लें किन्तु सन्त तन्न्र-मन्त्र के सवंथा वि 
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जे वह निदृत्तिमुलक दृष्टिकोण प्रधान था ओर नाथों तथा सन्‍्तों के निद्वत्तिमूलक 
ओेतावनी के दोहों में बीद्ध 


दोहों की अपेक्षा इस परम्पता का अधिक प्रभाव 


मालूम होता है । 
जहाँ तक खंडन का प्रश्न है बीद्ध दोहों तथा चर्यापदों में उसके भी दो्‌ 


ऊै 


अंश थे --समकालीन अन्य सम्प्रदायों का खंडन तथा एक विशेष स्थिति के बाद 


बाह्य श्रनुष्ठानों का खंडन । पीछे हम बोद्ध सिद्धों की साम्प्रदायिक स्थिति तथा 
उनकी साधना पद्धति में वाह्य अनुष्ठान व उनसे मुक्ति की स्थिति, दोनों ही पर 


विचार कर चुके हैं ।हम पीछे इस और संकेत कर चुके हैँ कि नाथ पन्‍थ में 


अन्तर्भक्त बहुत से साधक समूहों तथा सन्‍्तों की सामाजिक स्थिति कुछ इस प्रकार 


की थी कि उच्चवर्गीय हिन्दू भी उन्हें प्रश्नय नहीं देते थे ओर न कट्टर मुसलमानों 


की संदीणता ही उन्हें ग्राह्म थी इस कारण उसमें से अधिकांश तथा साधक 
खतंत्र विचारक थे और वे मध्य मार्म से हिन्दू और मुसलमान दोनों ही के मध्य 


के निष्पक्ष मार्ग का अर्थ लेते थे । नाथ पन्‍थ प्रारम्भ में अवश्य बड़ा ही संगठित 


सम्प्रदाय था, बहुत सी अन्य धाराएँ. मिल गई, बहुत से योगी समूह पूरे के पूरे 
मुसलमान बना लिये गये, बहुत से ग्रहस्थ होकर बस गये आर उसका वह सेनिक 
ही कहीं कहीं रह गया | सन्त परम्परा साम्प्रदा- 


बिक संकीर्णताओं से पूर्णतया मुक्त हो सकी, अतः उनके खँडनाठाक साहित्य में 


. किन्तु साम्पदायिक दृष्टि से खंडन मंडन की यहें बहा बाद में उन 
पन्‍थों में आई जो सन्‍्तों के नाम पर स्थापित हो गये । जैन धम बोध” आदि 
कितनी छोटी-छोटी क्ृतियों में साम्प्रदायिक दृष्टि से दूसरे सम्प्रदायों का खंडन 


रही । सनन्‍्तों ने इन 


डक 


वाह्याचार तथा वाह्य अनुष्ठानों की भी यही अवस्था 


. वान्चिक अनुष्ठानों का वास्तविक रूप में विरोध किया | वे गुह्माचारों के सख्त 


तम्ी करते थे जब महाम॒द्रा 
रुद्ध थे और किसी रूप में भी 
उन्हें स्वीकृत नहीं करते थे और भक्ति को ही उन्होंने एकमात्र साधन भान 
लिया था ५ जे 


विरोधी थे । सिद्ध तो तन्त-मन्त्र का निषेध केवल 


८ 


तन्‍्त न जानेँ मन्‍्त न जाने ; जाने सुन्दर काया | 
वे घोर विरोधी 


तान्त्रिक गह्माचारों के मद्य, मांस, मैथुन आदि के भी 
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सिद्ध-साहित्य 


थे और इसो दृष्टि से न केवल भावभूमि वरन आचारपद्धति में मी वे वेष्णब ही 
थे । वैसे जैन दोहों में भी श्रावक धर्म के अन्तर्गत मद्य, मांस, पशुबलि का निषेध 
(तथा अहिंसा आदि का विधान मिलता है ।* किन्तु शाक्तों को असाधु मानते हुए 
भी जत्र उनकी निन्दा की गई है तब वहीं वैष्णवों का उल्लेख होने से ज्ञात यह 






प्‌ 
(होता है कि उनकी यह परम्परा वैष्णवों से ही प्राप्त हुई है, जैनों से नहीं। किन्तु 
| बाद में कबीरपन्थ में भी मन्त्र, यन्त्र, चक्र (चौंका), पशुवलि आदि अनष्ठनों ने 
| अवेश पा लिया जो निस्सन्‍्देह समकालीन तान्त्रिक सम्प्रदायों के प्रभाव का द्योतकः 
| है। सुमिरन-बोध में गायत्री का सुभिरन, सोने का सुमिरन, उठने का सुमिरन, 
। (हाँ तक कि शौच करने, दातौन चीरने, टोरी लगाने और सुपाड़ी काटने तक. 

। का सुमिरन दिया गया है |! ९ 
वाह्मानुष्टान के अतिरिक्त जातिभेद तथा शाज्नज्ञान के प्रति भी सन्तों को 
आलोचना बौद्ध सिद्धों की आलोचना से विभिन्न प्रतीत होती है | जहां तक जाति- 
भेद का प्रश्न है सिद्धों की और सन्तों की परिस्थिति में एक विशेष अन्तर है। 
बौद्ध सिद्धों के समय में निम्न जातियों की परिस्थिति उतनी खराब नहीं थी और 
विशेषतया पूर्वी भारत में रुढ़िवादी ब्राह्मणों का उतना आधिपत्य नहीं था | किन्तु 
सनन्‍्तों के समय तक ऐतिहासिक और सामाजिक परिस्थिति बदल चुकी थी | ब्राह्मणों 
का आधिपत्य अधिक हो गया था और सामाजिक गठन को बार बार ब्राह्मणोक्त 
मर्यादा में कसने का अठुल प्रयास हो रहा था| स्वतः रामानन्द को छूतछात 
ओर जात-पाँत का विरोध करने में जितनी कठिनाई उठानी पड़ी वह इस बात 
का प्रमाण है कि जाति-व्यवस्था अधिक संकीर्ण हो चुकी थी | यद्यपि कहीं कहीं 
वेष्णव आचार्य इसका विरोध भी करते थे। सन्‍्तों को जातिभेद-निषेध कीं 
मुख्य प्रेरणा अपनी तत्कालीन सामाजिक परिस्थिति से मिल्ली और उसको वैष्णव 
उदारता में प्रश्मय मिला । किन्तु उसका स्वरूप और शैली सिद्धों के समय से ही 
चली आने वाली जाति भेद निषेध की प्रम्परा से अवश्य प्रभावित है। सिद्धों 
और सन्तों की परिस्थिति में एक अन्तर और था। सिद्धों की अपनी बौद्ध 
परम्परा थी और उस समय उसका काफी प्रसार था । वे हिन्दू समाजन्दद्धति का 
विरोध करने के उपरान्त भी बौद्ध समाज में आदर पा सकते थे | संतों के समय 
तक समस्त साहित्य संगठन पूर्णतया नष्ट हो चुके थे या छुश्चरूप घारण कर 
जके थे । अ्रतः सन्‍्तों के लिये जातिभेद की समस्या बहुत तीखी समस्या हो गई 
थी क्योंकि उसे अस्वीकार करने के उपरान्त उनके पास सिद्धों की भाँति कोई 
४४६ 
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बैन शरणाश्यिल नहीं था । कतिपय वैष्णव आचार्यों की उदारता ही उनका एक 
पात्र आश्रय थी । जहाँ यह भी नहीं था वहाँ केबल अदम्य आत्मविश्वास ओर: 
मै ही उन्हें प्र रणा देती थी। 
इसी प्रकार शाख्रज्ञान के निर्षेध के सम्बन्ध में भी परिस्थिति बदल 
बढ़ी थी | तन्त्रकाल के बीद्ध तथा अन्य बेद बाह्य सम्प्रदाय शास््ज्ञान का विरोध 
द्रवश्य करते थे किन्ठु उनकी अपनी एक साम्प्रदायिक शास्त्रीय परम्परा होती थी 
जिसमें उनके आचार्य पारंगत होते थे। अधिकांश बीद्ध सिद्ध संस्कृत, प्राकत तथा 
अपभ्रेश के महायानी, वज़यानी और शव तन्‍्त्रों के भी पंडित थे | बहुत से वेद 
बेदांगों का भी अध्ययन कर चुके थे । सन्‍्तों के समय तक बोद्ध शास्त्रीय परम्परा 
प्रात हो गई थी और इन निम्न जातियों से आने वाले सन्‍्तों को ब्राक्मणों की 
. शाल्लीय परम्परा की उपलब्धि असम्भव थे त | इसलिये शार्रज्ञान के निषेध का 
अर्थ इन सन्‍्तों में आकर सर्वथा बदल जाता है। इनमें वस्तुतः अध्ययन की 
. अ्रपेज्ञा भाव-साधना पर विशेष आग्रह इसलिये भी है कि जो इनके लिये निषिद्ध 
ठहर दिया गया था, उसके बगैर भी साधक पूर्णता उपलब्ध कर सकता है, यह 
बे छिद्ध करा चाहते थे और इसके लिये हरिभक्ति या प्रेम को वे समस्त 
शास्त्रीय ज्ञान से ऊँचा मानते ये और उसी के ढाई अक्षरों में समस्त ज्ञान का 
वास मानते थे | हृठयोगी सम्पदायों में इसी शास्त्रीय ज्ञान को निषेध इसलिये भी 
किया गया है कि वे साधना को पांडित्य से अधिक महत्व देते ये । सन्तों ने. 
हठयोग साधना का महत्व स्वीकार करते हुए उसमें भक्ति या प्रेम का तल और 
जोड़ दिया था । 





भावभूमि में नाथों तथा सन्‍्तों का साहित्य बचञ्रयानी परम्परा से बहुत हट ० 
गया था किन्तु जहाँ तक शैली का प्रश्न है, यह परम्परा अविच्छिन्न रूप सेः 
हा रही । यहाँ तक कि वे ही रूपक, वैसे ही प्रतीक, वे ही छुन्द 
संधा भाषा या और वही सन्ध्या-रैली सिद्धों, नार्थो ओर सन्तों के साहित्य 
पूर्वी बोली में मिलती है। यहाँ तक कि शैली की दूवयार्थक प्रदति और 
... निहित अमिप्राय के लिये सन्धि शब्द का अयोग भी सन्त 
लोग भूले नहीं थे | इस दृष्टि से कबीर की उस साखी का उल्लेख आवश्यक है 
जिसको लेकर विद्वानों में बहुत दिनों तक भ्रम रहा है: क्‍ 
88४७ : 
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बोली कहा है। इस पूर्वी? विशेषण के प्रयोग में पूर्वी देश की जनता को चम- 
वक्त करने की भावना भी रही होगी किन्तु उनका प्रशुख अ्रभिप्राय भौगोलिक 
पूर्व न होकर चन्द्र सूथ योग की साधना था और उनके अधिकांश प्रतीक-बहुल 
पद औ्रौर साखियां इसी चन्द्र सूच-योग का विवेचन करते हैं| उनके भक्ति भाव 
तथा खंडन आदि के पद और दोहे जटिल प्रतीकयोजना से मुक्त हैं। इससे 
. भी इसी का आभास मिलता है कि इस अभिसन्धियुक्त प्रतीकात्मक शैली की पर- 
मरा सन्‍्तों को परम्परागत तान्त्रिक तथा योग पद्धतियों के भाषा-साहित्य से 
मिली है। इस सन्धा शेली के अधिकांश प्रतीक तथा उपमान भी वे ही हैं जो 
सिद्धों के दोहों और पदों में व्यवह्ृनत हैं । 
साधना-पद्धति पर विचार करते समय निम्नलिखित उपमानों का उल्लेख 
_ किया जा चुका है: ः 
.... अन्‍्या व्यक्ति ( अज्ञानी गुरु या श्रद्धाहीन शिष्य ), उड़ीयान ( देहस्थ | .. 
पीठ ), कामरूप ( देहस्थ पीठ ), गंगा ( शक्ति या इड़ा), यमुना . 
(पिंगला ) संगम ( सुधुम्णा ), मेरु पर्वत ( मेरुदंड ), कमल ( देहस्थ चक्र ), 
बद्ध तुरंग ( स्थिर मन अथवा पवन ), कु'जी ताला ( श्वासनिरोध ), वच्र 
कपाट ( दशमद्गबार में श्वासनिरोध ), चोर ( वासनात्मक मन ), अम्मि ( चंडापमि 
ग्रथवा अल्मामि ) दीपक € ब्रह्माम्रि का प्रकाश ), चन्द्र ( प्रज्ञा, शिव ), सूर्य 
(शक्ति या उपाय ), योगिनी ( महामुद्रा, सुरति ), सास ( सुघुम्ना, श्वास 
माया ), ननद ( वासना ), साली ( श्वासनिरोध या सृष्टि जाल ) | 
.. इसके अतिरिक्त जो प्रमुख उपमान सिद्धों के दोहों. तथा चर्यापदों और 
पखर्ती सनन्‍्तों अ्रथवा नाथों के साहित्य में समान रूप से व्यवहत किये गये हैं, वे 
निम्नांकित हैं द के ; 
१, तरुवर 
चर्यापदों में तरुबर कई उपभेयों का उपमान है काया, चित्त, सृष्टि विस्तार 
सहज तत्व । 
काया. काया तर्वर पंचवि डाल (चर्यापद्‌ १) 
“तरुवर एक अनन्त डार साखा पुहुप पत्र रस भरीआ ॥? 
। ( सन्त कबीर पृ० श्८१ ) 
च्त्ति अहझ चित्त तरुअरह गउठ तिहवरणं वित्थार? 
. ( दोहाकोष पृ० ३८ ) 








| 
। 
! 
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 भौमि बिनां अरू बीज बिन तरवर एक भाई 
अनन्त फल प्रकासिया गुरु दिया बताई |? 
( कबीर-ग्रंथावली पृ० १३६ ) 
सृष्टि-विस्तार नाना तस्वर मोडलिल रे गश्नणत लग्गेलि डाली ! 


( चर्यापद्‌ २८ ) 
अछे पुरुष इक पेड़ है निरंजन वाकी डार 
तिरदेवा साखा भये पात भया संसार |? 


( संतबानी संग्रह पृ० २३ ) 


सहज या प्रम्त तत्व सहज महातरु फरिए तेलोए ।? (( चर्यापद ४३) 
... सहज सुनि इकु बिरवा उपजा घरती जलहरु सोखिआ? 


(( संत कबीर पु० १८१ ) 
२. पत्ते या पल्लव ( प्रकृति ) क्‍ 


आशा बहल पात फल बाहा ॥ ( चर्यापद्‌ ४५ ) द 
. व फल फूल तत्त तर पालव अंकुर बीज नसाना | 


हे .. [ कबीर अंथावली पु० ६० ) 
३. करभ ( सन ) 


एम करहा पेक्खु सहि विहरिश्र मंढु पड़िहाइ !! 
5 . ( दोहाकोष पृ० २४ ) 
'न्यू'ति जिमाऊं अपनों करहा छार मुनिस की डारी रे 2 
श द .. ( क० अं० पुृ० ११२) 

४. गाय (€ इन्द्रियाँ ) 

गविओआ बांके? । कम ( चयापद ३३ ) 

काहिह जुतेरी बंसरिया छीनी कहा चरावे गाई |? 
( कृ० आं० पु० १४७ ) 

'एक गाइ नो बछड़ा पंच दुह्ेबा जाइ ||! 


सा मद (गोरखबानी पृ० ११३ ) 
४. बेल ( मन, बोधिचित्त ) 


'बलद बिश्लाश्र॒ल? ......। ( चर्यापद ३३ ) 

'फील रबाबी बलद प्ावज कठुआ ताल बजाने? 
ला . (संत कबीर पु० ६६ ) 
मन बछो ॥? ( गोरखबानी पु० २५४ ) 
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६, गज 
गज का प्रयोग चयापदों में दो रूप में हुआ है--- कमलवन 


में प्रवेश करने वाला प्रवृत्त मन तथा माया-शवलित उन्मत्त मन । 





साधना-प्रवृत्त मन 
जिम जिम करिणा करिणीरे रिसञ्र, तिम तिम तथता मश्रगल 
वरिसअ | ( चर्यापद ६ ) 
गुरू प्रसाद सूई के नांके हस्ती आबे जाहीं 
( कृ० ग्र॑ं० पु० ६१.) 
दसवें दरवाजे कची सार, मैंमन्त हस्ती बंधिब्रा बार 
( गोरखबानी पृ० १७४ ) 
मायाग्रस्त मन-- 
“विद्या करिकु' दम अकिलेसें ।? ( चर्यापद्‌ ६ ) 
“हरि है खांडु रेतु मंह बिखरी हाथी चुनी न जाइ? 
( संत कबीर पृ० २८२ ) 
मृूषक ( सन ) 
“निसि अन्धारी मूसा आचारा | ( चर्यापद २१ ) 
मूसा पैठा बाँचि में लारे सांपणि धाई ।॥! 
द ु ( कबीर अं० पु० १४१ ) 
. 4. मेंढक ( सन ) 
“बेंगस साप बढ़िल जाश् ।? ( चर्यापर ३३ ) 
मीडक सोवे साँप पहरइया ( क० ग्ं० पु० ११३ ) 
६, सांप ( संसार ) 
( उपयु क्त उदाहरणों के अनुसार ) 
१०. शगाल ( सन ) 
क (निति निति सिश्राला सिह्दे सम जुरओ |” ( चर्यापद ३३ ) 
(नित उठि स्थाल खंघ सू' कूकै! ( क० गं० पु० ११३ ) 
११. सिंह ( बासनायुक्त सन ) 
( उपयु क्त उदाहरणों के अनुसार ) 





३४ १ 











सिद्ध-साहित्य 


१२. भुजंग ( साधक; कुंडलिनी रूपी नागिन का स्वामी) 
. 'शबरों भुजंग नैरामणि दारी पेम्ह राति पोहाइली? (चर्यापद्‌ र८) 
ऐसा भुवंगम जोगी करे। 
धरती सोषे अम्बर भरे |! द (गोरखबानी पृ० १७४) 
साइर सोखि भुज'ग बलइओ? (सन्त कबीर पृ० १० ५) 
'मुजंग सोइ जाके मनि उंजियारा ।! ( प्राण संगली पु० ४० ) 
१३. हंस ( चित्त, पवन या ग्राण ) ता 
२४ वें चर्यापद (मूल अप्राष्य) के तिब्बती रूपांतर में निेल मन के 
लिये प्रयुक्त । 
'सोहम बाई हंसा रूपी प्यंड बहै |” ( गोरखबानी पु० ६६ ) 
कहे कबीर स्वामी सुख सागर हंसहि हंस मिलाबैंगे |? (क०ग्रं ० पु० १३७) 
१४. भव॑रा ( कमल चक्रों का श्रेमी सन या पवन ) 
'महुअर रू ए सुरञ्र वीर जिंघइ मश्नरन्दए ।? ( दोहाकोष पु० ४१ ) 
'भवरु एक पुहुप रसुबीधा बाहर ले उर धारिआ |? (संत कबीर पु० १८१) 
१५. म्ग ( प॑चेन्द्रियों के विषयों में आसक्त मन ) 
'अपणा मांसे हरिणा वैरी |? ( चर्यापद ६ ) 
सन्तनि एक अहेरा लाधा, मिर्गनि खेत सबनि का खाधा |? 
( क० अं० पु० २०६ ) 
हो हो झुगलौ बेधियौ बांश |! ( गो० बा० पु० ११६) 
१६. हरिणी ( साया ) 
चर्यापदों में हरिणी प्रज्ञा तथा माया दोनों का वाचक है। / चर्यापद ६ 
तथा २३) | 
सन्‍्तों ने इसे माया या मनसा के अर्थ में प्रयुक्त किया है--- 
माया जाल पसारि रे बाधेलि माआझ्रा हरिणी |? ( चर्यापद्‌ २३ ) 
बन की हिरनी कूवें बियानी ससा फिरे आकासा | (कन्ग्रं०पु० १४७). 
१७. अहेरी, पारधी ( साधक ) क्‍ 
जाइ तुम्हें शुसकु अहेरी जाइबें मारिहणि पंचजरा!? ( चर्यापद्‌ २३ ) 
गौब्यन्दै तुम्हरौ बन कन्दुलि मेरो मन अहेरा खेले |? (क० अं० पु० १५६) 
आइसो भील पारधी हाथि हाथ न पाई ।? (गो० बा० पृ० ११६ ) 
पी व ४५२ 












आव, शैली, भाषा ओर छन्द 


द, हरिण-मांत्त ( ज्ञान ) | 
“हण विशु मांस भुसुकु नलिनिवन पइसहिलि |? ( चर्यापद ३३ ) 
सावज न होय भाई सावज न होय, बाकी मांसु भखे सब कोय ।? 

(बीजक पृु० २४३) 

१४. वाण, शर ( गुरुवचन, श<द, ज्ञान ) 
गुरु वाक पंछिया बिन्ध निश्रमण बाशे 
एके शरसन्धानें बत्रिंघह बिंवह परमनिवाणोँ ॥! ( चर्यापद्‌ र८ ) 
गुरु के बाणि बजर कल छेदी प्रगटिया पुद परगासा? 

( सन्त कबीर प० २४३ ) 

५०, जलधि ( भर ) 
तरिता भवजलधि जिस करिमाश्र सुइणा |? ( चर्यापद १३ ) 

“विषम भयानक भौजला तुम बिन भारी होइ |? ( दादूदयाल की 
बानी २, पृु० ७ ) 


.. 2१, नोका 
नौका के दो उपसेय हैं काया तथा ईश्वर :-- 
या 


'काआा णावड़ि खान्टि मन केडुआल? ( चर्यापद रे८ ) 
अजहु तु नाउ समुद्र महि किआआ जानड किया होइ? 
( सन्त कबीर पु० २५४ ) 
डैश्चर 


(तिशरण नावी किआ्र अठक मारी |” ( महासुख-कायारूपी नौका, 
चर्यापद १३ ) 
'ौवे नाम निरंजन नौका कनहरि गुनहिं चलावे । 
(गुलाल की बानी पृ० १२८ ) 
२२, नोका के छिंद्र या सन्धि द 
द गश्मण दुखोलें सिंचठ पाणी न पइसइ सन्धि ।! (चर्यापद्‌ १४ ) 
“कबीर वेड़ा जरजरा फूटे छुँकि हजार ।! ( सन्त कबीर पृ० २४३ ) 
.. 2२३, नगरों ( काया ) 
| 'देह नअरी बिहरइ एकाकारों !! ( चर्यापद ११ ) 
'कौनो ठगवा नगरिया लूटल हो |? ( सन्त-बानी-संग्रह पु० ४ ) 
काया हमारे सहर बोलिये मन बोलिय हुजदारं ।” (गो० बा० पु० १२०) 


हु 


सिद्ध-सा हित्य 


२४ मेघ ( करुणा, गुण ) स 
“करुणा मेह निरन्तर फरिश्रा ।! ( चर्यापद ३० ) 
'कब्रीर गुण की बादली तीतरबानी छांद ।? ( क० ग्र० पृु० ३४ ) 
उतर देस में मेह धड़क्या दक्षिण आचल छाया |? 


हे ( गो० बा० पृ० १२५४ ) 
२४, चौपड़ ( ज्ञानक्रीड़ा ) 


करुणा पिहाड़ि खेलहुँ नअ्बल ।? ( चर्यापद्‌ १२) 
'चौपड़ि माहीं चौहटें अरध उरघ बजार |? ( क० ग्र० पु० ४ ) 6 
२६, कपास ( चित्त ) । 
तुला घुनि आंशु रे आंशु ।! ( चर्यापद्‌ २६ ) । 
धुन धुन धुन डालू अब मन को ।!! ( सन्त-काव्य पृ० ५४६ ऐ 
२७, सोना ( शून्य ज्ञान ) हु 
द सोने भरिती करुणा नावी? ( चर्यापद्‌ ८ )  ॥ 
“अरधे सोना उरबे सोना मध्ये सोनम सोना |? ( गोरखबानी पु० ६२) 
२८, रूपा ( रूपादि पंचस्कन्ध, सांसारिक ज्ञान ) 
रूपा ठोइ नाहिक ठावी [? ( चर्यापद ८ ) 
'सोने रूपै सीकै काज, तो राजा कत छोड़े राज? ( गो० बा० पु० १७७ ) 
२६. कपूर युक्त तास्बूल । 
हिऔ्व तांबोला महासु॒ह कापुर खाइ |? ( चर्यापद र८) ; 
पा काम क्रोध बाली चूना कीघा कन्द्रप कीया कपूर |? 
रा न ( गोरखबानी पृ० १०६ ) 
द 'सुज्ज लाउ ससि लागेल्ि तांती! ( चर्यापद १७ ) 
ज्ञान गुरू दोउ तूंबा अग्हारे मनसा चेतनि डांडी ।? 
( भो० बा० पु० १०६ ) 
'तत करि तांति धर्म करि डांड़ि सत॒ की सारि लगाइ | 
जोगिया तन को जन्त्र बजाइ |! ( क॒० अं० पृ० १५४६ ) 
चन्द सूर दोउ तूंबा करिहूँ चित चेतनि की डांडी 
सुधमन तन्‍्ती बाजण लागी इह विधि ज्िषणां खांडी || क्‍ 
क ( क० अं० पु० १५४४ ) 
व द है 5 &:। 














भाव, शैली, भाषा ओर छन्द 


३१. काग ( अज्ञानी चित्त ) 
(द्वस्‌इ बहुड़ी काश्र डरे भाश्र ।? ( चर्यापद २) 
'कामिल गर फांदिया बटेरे बाज जीता |? ( क० ग्रं० पृ० १४१ ) 


३२. आंगन ( उष्णीष कमल, अन्तःकरण ) 


अंगण घरपण सुन भो विश्राती |? ( चर्यापद २ ) 
ध्रांग न खाइ न भूखा सोवे घर अंगना फिरि आये ।? 
( क्‌० ० पु० रण ) 


३३. जुलाहा ( जीव ) 


तन्त्रीपा २५वें चर्यापद में साधक के लिये जुलाहे ( तन्‍्त्री ) का प्रतीक 
प्रयुक्त करते हैं । इस पद का मूल अ्गप्राप्य है, तिब्बती रूपांतर डा० 
बागची ने दिया है। ( चर्यापद प० ४ ) 
“पाधी चले बुनावन माहा, जग जीतें जाइ जुलाहा ।” 
है (क० अं० पृ० १५३ ) 
३७. कलाली या शोंडिकी 
'एक से शुंडुनि दुइ घरे सान्धश्र |? ( चर्यापद ३ ) 
'काइआ कलालनि लाहनि मेलउ गुर का सबद गुड़ कीन रे |! 
( संत कबीर पु० १७६ 2 


'गुडु करि घिश्वान गिआ्लान करि महूआ मऊ भाठी मन धारा 
सुखमन नारी सहज समानी पीवे पीवनहारा ।? ( संत कबीर पु० १७७ ) 
इस प्रकार हम देखते हैं कि पचास से मी अधिक (पिछले २० -+- २४) 
उपमान ऐसे हैं जिनको सिद्धों ने विशेष प्रतीकात्मक अ्र्थों में प्रयुक्त किया है और 
उनके वे प्रतीकार्थ परवर्ती परम्परा में भी ज्यों के त्यों अथवा थोड़े बहुत परिवर्तित 
. रूप में स्वीकृत कर लिये गये हैं | इन प्रमुख उपमानों के अतिरिक्त भी बहुत से 
उपमान इन प्रमुख उपमानों के साथ रूपक को पूरा करने के लिये गौण रूप में 
. सिद्धों तथा उनकी परवर्ती परम्परा में समान रूप से प्रयुक्त होते रहे हँ---जैसे 
मादल, रात्रि, निद्रा, वर, वधू, मंडप, पुरोहित, पर्यक, निद्रा, हाँड़ी ( काया ), 
करघा, घट, भद्टी, मद्मपात्र, तूथ, शंख, पतवार, सूत, ताना-बाना, चादर आदि ॥+ 
..._ बहुत से उपमान ऐसे हैं जो सिद्धों ने भी प्रयुक्त किये हैं और नाथों तथा 


ही 


न्स्क 








सिद्ध-साहित्य 


“5५, 


सन्‍्तों ने भी किन्तु वे मध्यकालीन भारतीय दार्शनिक चिन्तन की सम्मिलित 


सम्पत्ति थे जैसे बंध्यासुत, रज्जु सप॑, आकाश कुसुम ) शशश्रड्ज आदि | 


८9 


सिद्धों के इन उपमानों तथा प्रतीकों के सम्बन्ध में परवर्ती परम्परा में 
पाँच प्रमुख संशोधन या परिवर्तन हुए हैं : 

१. ऐसे बहुत से प्रतीक या उपमान लुप्त हो गये जो बौद्ध चिन्तना या साधना- 
पद्धांत के उन तत्वों से सम्बन्धित थे जो बाद में नाथ या सन्त-परम्परा में 
स्वीकृत नहीं किए गये | 

२. बहुत से प्रतीक या उपमान परवर्ती साहित्यिक परम्परा में स्वीकृत किये ग 

किन्ठु उनके बौद्ध उपमेयों के स्थान पर हिन्द हठयोग के समानान्तर उपमेय 

“खाद्य गय जद गंगा यमुना, ललना .रसना के स्थान पर इड़ा पिंगला के 

प्रतीक हो गये | 

वेष्णब तथा सूफी साधनाओओं से प्रभावित होने के कारण ये उपमान कभी 

कभी उन नये उपमेयों से भी सम्बद्ध हो गये जो वैष्णव या सूफी परम्परा 

जे लय 5 थे जैसे अग्नि चंडाग्नि के साथ साथ विरह का भी प्रतीक हो 
गई, वर साधक के साथ साथ राजा राम का भी प्रतीक हो गया | 

४. कुछ एस अतीक हैं जो सिद्धों में भी प्रयक्त हैं और सन्तों में भी किन्तु 
पके अथा के कारण वे बोद्ध के बजाय हिन्दू परग्परा से आगत प्रतीत 
होते हैं। उदाहरणार्थ दूसरे चर्यापद में 'कच्छुप? प्रतीक रूप में प्रयक्त हुआ 
है । उसके लिये दुलि शब्द का प्रयोग हुआ है, मुनिदत्त ने अपनी टीका में 
दयम्‌ लोन गत॑ यस्य! अर्थात्‌ महासुख कमल बताया है किन्त सन्तों ने 
उस अन्तमुखी दत्तियों वाले साधक के अर्थ में प्रयक्त किया है जो हिन्दू 
परम्परा के अधिक निकट है | 


विक 


*, कभी कभो भाषा के विकास के साथ कुछ शब्दों की शक्ति क! भी विकास 
हुआ है और सन्तों ने श्लेष के आधार पर उन शब्दों को नये प्रतीकात्मक 
अ्रथ दे दिये हैं | उदाहरण के लिये 'बिनानी” शब्द विज्ञानी का अप श्र्श 
रूप है और तथता-विज्ञानी के अर्थ में सिद्धों ने प्रयोग किया है| 'तथता 

के अश निकाल कर केवल तत्वशञनी के अर्थ में उसका प्रयोग बराबर 
हता रहा यहां तक कि सूर ने भी इस शब्द का इसी रूप में प्रयोग किया 


है : 'कबहुक भेस दिखाइ बिनानी | किन्तु कबीर ने इससे बुनने वाले का 


एएं 


ः हे ध्श्द्‌ 
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अर लेकर जुलाहे का पर्याय बना दिया है 'करगहि एक बिनानी, ता भीतर 
पंच परानीः ( कबीर ग्रं० श्यू६ ) | 


हम पहले ही संकेत कर आये है कि सन्धा शैली में अप्रस्तुतों तथा 
प्रतीकों की द्विविध योजना प्रचलित थी, श्रोपम्यमूलक तथा 
रूपक-योजना विरोधमूलक । यही सन्‍्तों के साहित्य में रूपक तथा उलद- 
। वांसी के नाम से प्रख्यात हुईं । अपने रूपकों म॑ सन्‍्तों ने इन्हीं 
उपमानों को नियोजित कर तत्व का उपदेश दिया। उनके बहुत से रूपक ऐसे 
हैं जो सिद्ध परम्परा से चलते चले थआा रहे हैं जेसे कलाली का रूपक, जुलाहे का 
रूपक, विवाह का रूपक आदि। किन्तु उपमानों की पूर्वांगत योजना स्वीकार 
करते हुए भी /सनन्‍्तों तक आते आते उनका उपमेय पक्तु बौद्ध के स्थान पर हिन्दू 
रुप धारण कर चुका है। दो तीन रूपकों की तुलना कर लेने से यह बात स्पष्ट 
हो जायगी | 
..वीणापा ने वीणा के रूपक में ( चर्यापद १७ ) जो उपमान रखे हैं 
कबीर १४ ने जन्त्री के रूपक में लगभग उन्हीं उःमानों का प्रयोग करते हुए भी 
कुछ परिवर्तन कर दिया है: 


बीणापा कबीर 
तुंबा सूर्य तृंबा सूर्य, चन्द्र 
दंडिका| अवधूती दंडिका.. चेदना 
तार चन्द्र त्न्त्री _छुप॒म्णा 
सारिका आली काली 
ध्वनि _ करुणा (उप.य) 


अन्य कई स्थानों पर कबीर ने इसी रूपक को और ढंग से भी प्रस्तुत किया 
है। एक स्थान पर वे घर को दंडिका, तत्व को तन्‍्त्री और सत्य को सारिका 
बताते हैं |* 5 दूसरे स्थान पर वे इसी रूपक को रबाब के रूपक में बदल देते 
हैं| गोरखबानी में इसी रूपक में शञान और गुरु ठुंबा, मनसा दंडी और उन्‍्मनी 
अवस्था तन्‍त्री बताई गई है|! + 


शुंडुनी के रूपक में भी बहुत से नये तव और नई व्याख्याएँ, जुड़ गई 


हैं। विरुपा की उपमसान-योजना इस॑ प्रकार थी: 
9९७७ 











सिद्ध-साहित्य 


कलाली ( शुंडिनी ) परिशुद्धावधूतिका 

दो घर (घट / ललना रसना 

वल्कल चूरां सम्बृत्ति चित्त 

दशम द्वार वेरोचन द्वार 

ग्राहक गन्धर्व सत्व ( बोधिचित्त ) 
नली शुक्र नाड़ी 


कबीर में कई स्थानों पर यह रूपक मिलता है |*" जिनमें उपमेय पक्त 
में कुछ परिवर्तन हो गया है : 


पहला रूपक दूसरा रूपक तीसरा रूपक 
कलाली- सहज शक्ति आत्मा काया 
भठ्ठी . ब्रह्नरन् ब्रह्मसन्त् चौद॒ह भुवन 
द्सवाँ द्वार ,.,. शून्य रन्ध्र 
आहक-. सन्त .. सन्त 


इसके अतिरिक्त कबीर ने अपने कलाली के रूपकों में गुड़रूपी शान, . 
महुआरूपी ध्यान, अग्निरूपी ब्रह्माग्नि, कलालरूपी जप तप, प्शलारूपी पवन, 
ईंधनरूपी काम क्रोध आदि की कल्पना कर इस रूपक को बहुत विस्तार प्रदान 
कर दिया है । कालान्तर में अन्य सन्‍्तों ने भी इस रूपक को कई ढड्ढ से विक- 
सित किया है | पर क्‍ 

इसी प्रकार का दूसरा रूपक विवाह का रूपक है। काणहपा ने (चर्यापद 
१६) में बारात का रूपक बांधते हुए निम्नांकित उपमान प्रयुक्त किये हैं : 

भव-पट॒ह, निर्वाण-मादल, मनपवन--धक्का-ध्वनि करनेवाले बाराती, 
डोम्बी-वधू, अनुत्तर-दहैज | 

कबीर में एक स्थान पर यह रूपक इस प्रकार मिलता है :९१ 
बाराती-पाँच तत्व, वर-राम, ततू-आत्मा, गायिकाएँ-इन्द्रियाँ, पुरो- 
हित-चन्रस्थ ब्रह्म | द ः 
.... दूसरे स्थान पर यही रूपक और भी विस्तृत हो गया है और उसमें 
उपमान इस प्रकार हैं :९६ | द 

रत्राब आदि बजाने वाले-हाथी, बैल, कौवा, गधा, मैंसा, सिंह, मूषकी; 
कच्छुप, शशक आदि-कर्मेंद्रियां तथा ज्ञाने न्द्रियाँ; कुलीन वर--जीवात्मा, मंडप-- 

कं! 35 ध्श्प 
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शरीर, वधू-माया, गायिकाएँ-शब्द, होम की अग्नि--अक्माग्नि, पुरोहित- 
कच्छुप रूपी स्थितप्रज्ञ गुरु | 
विवाह के बाद की विदा का रूपक इस प्रकार है: 
वधू-आत्मा, पीहर--संसार, ससुराल-अक्मलोक, डोली-शरीर, पाहुन 
गुरु, विदा--मुत्यु | 
जुलादे का रूपक कबीर का अत्यन्त प्रिय रूपक है। सिद्धों में तम्तिपा ने 
(चर्यापद २५) करवे के ही रूपक से प्रश्ञोपाय-साथना का वर्णन किया है उनके: 
रूपक भें उपमान इस प्रकार हैं ; 
जुलाह--साधक, सूत्र--मनोड त्तियाँ, चादर--तन, करघे का शब्द--- 
ग्रनाइतनाद | 
द कबीर ने न केवल इस रूप को अत्यधिक विस्तार दिया हैँ!” वरन 
एक स्थान पर ईश्वर को कोरी मान कर सृष्टि को उसी का ताना बाना 
माना है ।१४ द 
... इस प्रकार कबीर ने इन रूपकों को पूर्वांगत परम्परा से अदण करते हुए. 
भी इनमें बहुत से संशोधन कर दिये थे । स्वतः कब्वीर तक आते आते इन ख्पकों 
की योजना बहत परिवर्तित हो चुकी होगी । छाद के सनन्‍्तों ने अधिकतर इन्हीं 
रूपकों को अपनाया है और इनमें बहुत विकास होता गया है। बहुत से स्थलों 
पर तो केवल अनुकरण मात्र है और पुनराह्वत्ति है। किन्त कहीं कहीं सिद्धों के: 
पदों से बिलकुल मिलते जुलते हुए पद मिल जाते हैं जिनकी न केवल उपमान 
योजना लगभग एक सी है वरन्‌ पूरा पद एक सा प्रतीत होता है। उदाहरण के 
लिये शान्तिपा और सन्‍त शिवदयाल साहब के पद तुलनीय हैं जिनमें कपास 
घुनने के रूपक से ब्ह्मज्ञान की ग्रात्ति का वर्णन है : 


शान्तित : तुला धुणि धुणे श्रांसु रे आंसु 
द आंसु घुणि धुणि निखर सेसु ॥ 
तठसे हेसआ ण्‌ पाविश्नइ 
तुला घुणि घुणि सुणे अहारिउ | 

पुण लइआ अपणा चढारिउ ॥... चर्यापद्‌ २६ 


और & 


सिद्ध-साहित्य 


शिवद्याल : घुन धुन घुन डाल अब्र मन को 
में शुनिया सतगुरु चरनन को 
मन कैपास सुरत कर रूई 
काम बिनौले डाले खोई । 
टुईं साफ घुनकी सुधि पाई क्‍ 
नाम डना ले गगन चढ़ाई ॥ सन्तकाव्य पु० १४६ 


इस प्रकार के कुछ रूपकों में किन कारणों से संशोधन ओर विस्तार 
डुआ और कभी कभी कैसे उनके कारण कुछ श्रन्य सहायक उपमान भी स्वीक्षत 
कर लिये गये हैं इस पर विचार कर लेना आवश्यक है | उदाहरण के लिये हम 
तीन रूपक लैंगे : क-सुमेरु पर्वत का रूपक | ख-घोड़े तथा सवार का रूपक। 
"ताला कुंजी तथा चोर का रूपक | 
बौद्ध योग परम्परा में मेरुपर्वत को मेरुदंड का उपमान मान कर उस 
के शिखर पर प्रज्ञा नारी या नैरात्म्य मालिका वास माना गया था। उसी के 
शिखर पर शबरपा ने शबरी का वास माना था। मेरुपव॑त 
सुमेरु का रूपक का यह झुपके सन्त-परम्परा तक बराबर चला आया। नानक 
ने तथा अन्य सन्‍्तों ने इसी मेरु शिखर पर सहज तथा शून्य 
“को स्थिति बताई थी : द क्‍ पे 
नानक--चढ़ि सुमेर बैसे अस्थानु, निभरु भरे घुनि सहजि ध्यानु [१६ 
दरिया--दरिया चढ़िया गगन को, मेरु उलंघा डंड- है 
हक सुख उपजा साईं मिल्या मेंटा ब्रह्म अखंड | 
8 .. दरिया मेरु उलंघ कर पहुँचा त्रिकुटी संघ 
हक क्‍ दुख भाजा सुख ऊपजा, मिटा मर्म का घुन्ध |[*७ 
इसी के सर्वोच्च शिखर अरथांत्‌ त्रिकुटी को शून्य शिखर कहा जाता था 
और वही शून्यकमल तथा सहज अमीरस का वर्णन माना जाता है: ... 
गुलाल--सुन्न सिखर. सरोजः फूलो बंकनाल हि जात 
कह गुलाल अतीत पूरन, आपु सें घरू पाव |*5५ 
सुत्न सिखर चढ़ि जाइब हो बाजत अनहद तार। 
डरयंगि उमंग सखि ग्ावहिं हो, मानिक देव लिलार |९६ 
है) > ३६५ 
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तुमे के शिखर का शस्य! नाम बौद्ध परम्परा के अवशिष्ट प्रभाव का. 

धोतक है, किस्द इसका एक दूसरा नाम कैलाश भी है जो शैव परम्परा का । 
परिचायक है। हम पहले ही देख चुके हैं कि 'उरघ! में शिव का वास बताया 
गया है। इसी - शिव के वास के कारण मेद शिखर अथवा त्रिकुटी को कैलाश 
भी कहते ये | जायसी ने भी इसी शैव परम्परा का उल्लेख पद्मावत में किया है :| 
अहुठ हाठ तन जैस सुमेरू, पहुँचि न जाइ परा तसकेरू | । 

तिन्ह पावा उत्तिम कविलासू, जहाँ न मीचु सदा सुख बासू | 

कंचन मेरु देखावसि जहाँ, मद्देव कर मंडप तहाँ ॥** 

. किन्तु यहाँ पर एक बात ध्यान में रखना आवश्यक है। बौद्ध परम्परा में। ८ 
शेर शिखर को सर्वोच्च महासुख-चक्र अर्थात्‌ कपाल में स्थित माना गया था | 
हिन्दू परम्परा में मेरुका शिखर केवल ललाद ( आज्ञा चक्र ) तक है और वहीं 
शुन्य समाधि सम्पन्न होती है। ललाट का यह महंत्व शैव योग-परम्परा के कारण 





है, बौद्ध परम्परा के कारण नहीं । बौद्धों में ललाट का महत्व केवल सेकोद श' 


टीका में मिलता है, अन्यत्र नहीं | 
.. भेरु शिखर के साथ सन्‍्तों ने कुछ वैष्णव भावनाएं, भी जोड़ी । दादू ने 
पेर पर्वत पर शाम भक्ति के जल की वर्षा का वर्णन किया है: 
मेर सिखर चढ़ि बोलि मन मोरा 
राम जल बरिसे सबद सुनि तोरा ॥* * 
कबीर ने तो अन्त में राम को ही मेरु पवत बताया है जिनकी शरण 
उन्होंने ग्रहण की है और इस प्रकार भक्ति के सामने योग को गोण मान 
लिया है: ह द 
तूं मेरो भेरु परबतु सआमी ओट गही में तेरी 
ना तुम डोलहु ना हम गिरते रखि लीनी हरि मेरी ॥* 
यहाँ पर मेरु पर्वत का उपमान अचलत्व के साधम्य के कारण ग्रहण 


किया गया है, योग पद्धति के मेरु दंड के नाम साम्य के कारण नहीं । 


परवर्ती कबीरपन्‍्थी साहित्य में समेरु के पाँच शिखर बताये गये हैं ओर 
उनमें भी मध्य आसन विष्णु को दिया गया है। ईशान कोश में ध्रुव, वायु कोण 
में कुबेर, मैऋत्य कोण में यम, अरमि कोण में इन्द्र और मध्य में विष्णु | उसके 
आगे शून्य की डोरी, निर्वाण के पथ और अन्त में शक्ति रूपी नारी का मिलन 
बताया है जो सच्चा वाममार्ग है और अघोर साधना है। हे 


४8६१९ 
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सिद्ध-साहित्य 


घोड़ा तथा सवार का रूपक 


पवन-निरोध के लिये पवन को घोड़ा मानकर उसे वशीभूत करने 


का रूपक सिद्धों ने बांधा है जो नाथपन्थियों की बानी में भी मिलता है 
सरहपा एहु मण मेललह पवण तुरंग सुचंचल 


सहज सहावे णे वसइ होश खिच्चल ।रै० 


-गोरखबानी सहज पलांग पवन कर घोड़ा, ले लगाम चित चबका 


चेतनि असबार ग्यांन गुरू करि ओर तजो सब दबका |र* 
सनन्‍्तों ने भी पवन निरोध के लिये यही रूपक अपनाया है। कबोर भी 


सहज के पांवड़े से युक्त मनरूपी अश्व पर सवारी करते हैं । 


देह मुद्दर लगामु पहिरावउ, सगलत जीन गगन दउराबउ | 
अपने बीचारि असवारी कीजै, सहज के पांवर्ड पगु धरि लीजै | 
चलि रे बैक्रु ठ तुभहि ले तारउ | हित हित प्रेम के चाब॒क मारउ | 
कृहत कन्चीर भत्ते असवारा, वेद कतेब ते रहे निरारा ॥|१५ 
पलट के एक रेखते में इस पवन के घोड़े पर सुरति को सवार बताया 


गया है और जीन लगाम आदि की कल्पना से पूरा रूपक बांधा है : 


सत्त को जीन, संतोष लगाम है, गुरूश्ञान को पाखर जाय डारा 

त्रिस्वास रकाब में जुगति की एड़ दे, पांच पच्चीस मवास मारा 

पवन का घोड़ा सुरति असवार है, प्रेम की दाल है मे माला 

विवेक देवान इन्साफ पर बैठि के मुक्ति को कैद जंजीर डाला |१* 
इस- प्रकार सन्‍्तों में पवन निरोध का घोड़े की सवारी वाला रूपक केवल 


प्राशायाम साधना का ही बोधक नहीं रह गया, उसमें सत्य, सन्तोष, विश्वास 
विवेक आदि सदगुणों का भी समन्वय हो गया है, यहाँ तक कि दरिया साहब तो 


उस पवन का उपमान न मान कर केवल ज्ञान का उपमान मानने लगते हैं 
ज्ञान का घोड़ला सुन्‍न में दौड़िया, सुन्‍्न में सुरति है शब्द सारा ।र५ 


साल्ञा-कज्ी तथा चोर का रूपक 
इस प्रकार पवनबन्ध का एक दूसरा रूपक सिंद्वों ने ताला कु जी के उप- 
मारना से भी प्रस्तुत किया है और धीरे-धीरे सन्‍्तों की परम्परा में उसका भी पवन- 
'निरोध वाला श्रर्थ नष्ट हो गया है, केवल प्रयोग की परम्परा चलती रही | 
...._पाणायाम द्वारा पवन के बन्ध को वज्र्यानी सिद्ध अध और उध्य मार्ग में 
ताला लगाने के रूपक से व्यक्त करते थे : 


3६ रे 





बरगद 
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भाव, शैज्री, भाषा भोर छुन्द 


काण्हपा पवण गमण दआरे दिठ ताला वि दिल्लइ 
द . जइ तसु धोरांबारें मण दिवहो किज्जइ | * 
गंदरपा. सासु घरे घालि कोंचा ताल 
| चांद सुज वेणि पा फाल ॥* 

:.. नाथपन्थी बानियों में भी इस ताला कुंजी के रूपक द्वारा पवनबन्ध का | 
वर्णन मिलता है, यद्यपि उसमें दो संशोधन हो गये हैं । एक तो शब्द या नाद- 
योगपद्धति को प्रधानता के कारण नाद जाग्रत करने, या नाद को अन्तमंखी 
करने के लिये भी ताला लगाने का रूपक प्रयुक्त होने लगा । दूसरे ताला लगाने 
के साथ साथ, दसवें द्वार या ब्रह्मरन्ध का ताला खोलने की कल्पना भी अहरण की 

गई अ्रन्त में, शब्द को ताला और चरमावस्था निःशब्द को कंजी मान लिया 

गया (इस निःशब्दावस्था पर वच्र-जप के अन्तर्गत प्रकाश डाला गया है ) 
| कुम्भक के प्रसंग में--- 
अरध उरथे लाइले केंची थिर होवे मन तहाँ थाकीले पवर्णा । 
दसवां द्वार चीन्हिलें, छूठे आवागवनां ।* * 
'खेचरी मुद्रा के प्रसंग में--- 
कची ताली सुप्रमन करे । उलटि जिभ्या ले तालू धरे |१ ९ 
शब्दयोग के प्रसंग में--- 
सबदहिं ताला, सबदहिं केची सबदर्हिं सबद जगाया । 
सबदहिं सबद सू' परचा हुआ, सबदहिं सबद समाया || रे 
अवधू निहसबद केंची, सबद ताला ॥** 





सन्त साहित्य में भी प्राण-पवन के बन्धन के अथ में ताला कुंजी का हे 
प्रयोग मिलता है। अधिकतर इसका, प्रयोग त्रिकुटी में ध्यान को कुम्मक द्वारा कै. 
केन्द्रित करने के प्रसंग में मिलता है : | 
कबीर खट नेम करे कोठड़ी बाँघी बसतु अनूपु बीचु पाई 
द कुंजी कुलफु प्रान करि राखे करते बार न लाई || 
अब मनु जागत रहु रे भा 
गाफलु होइ के जनम गवाइओ' चोरु मुसे घरु जाई ।** 


दरिया हीरा एक त्रिकुटी मैँह होई। हीरा ध्यान धरहु नर लोई ॥ 
द्वीरा मध्य फेड़ जिस्तारा | जोगी ज्ञान को करे तिचारा || 
४१३. हर 





हा । 








सिद्ध-सा हित्य 


ताला कुजी गहि लागि केवारा | चोर न मुसै ज्ञान रखबारा | 
ताके कहिये ज्ञान गंभीरा । त्रिकुटी मध्य जो परखै हीरा || १६ 
भीखा जड़ि ताला वज्र कपाट को तहं बैठे आतमराम । 
देखें सुने की गम नहीं नहिं आंख कान को काम [0 
इसी ताला कुंजी के रूपक का प्रयोग अन्य अर्थों में भी हुआ । दादू ने 
गुरु के शब्दों को कुंजी माना और उससे ज्ञान के कपाट खुलकर तत्व की प्राप्त 
वर्णन किया: दादू देव दयाल को गुरू दिखाई बाट 
ताली कुंजी लाइ के खोले सबै कपाट ||१४ 
बाद में इसके कई निरर्थक प्रयोग भी मिलते हैं जहाँ ये दोनों. उपमान 
अहरण किये गये हैं किन्तु उनका ठीक ठीक अर्थ नहीं बैठता ; 
बिना कुजी का खुले नहीं ताला । 
काहे के कु जी, काहे का ताला, काहे के लगे हैं किवारा | 
“तन की कु जी सुरति का ताला, प्रेम के लगे- हैं किवारा | 
छत्रसाल भजो नाम धनी के चरन चित लागा |” $ 
उपरोक्त पद में केवल परम्परा निर्वाह के लिये कु जी ओर ताला के 
उपमान अहण किये गये किन्तु उनका पवन-बन्ध-परक अर्थ लुप्त हो चुका है । 
ताला कु जी के साथ साथ उपमान रूप में चोर भी चयापदों में आता है। यह 
चोर चंचल चित्त या क्लेश-वासनादि से अभिभूतमन के लिये प्रयुक्त होता है और 
हटठयोग साधना में पवन-बन्ध या श्वास-निरोघ से स्थिर मन जब तत्व को ग्रहण 
करने लगता है तभी इस बात की आश का होती है कि वासनाविकल प्रवृत्तियां 
कहीं चोर बन कर उस तत्वरूपी धन को चुरा न ले जायेँ । इसी कारण ढेणृढ- 
रपा ने अपनी उलटबांसी में साधु को ही चोर कहा है जो सो चोर सोइ 
साधी [५ * इसी परम्परा का निर्वाह करते हुए. कबीर ने भी कहा है : 
चोर एक मूसे संसारा, बिरला जन कोइ बूकनिहारा 
३ वासना-विकल मन ( या माया-शबलित अन्तःकरण ) साधना-पथ में सबसे 
बड़ा अवरोध है और साधक के अनजाने ही कभी कभी यह उसका तत्वरूपी 
धन गंवा देता है। इसीलिये साधना पथ में इस चोर से सावधान रहने की बात 
नाथ तथा सन्त साहित्य में बराबर कही गई है: ः 
गोरखबानी --काया हमारे सहर बोलिये मन बोलिये हुजदार॑ 
: चेतनि पहरै कोटवाल बोलिये, तौ चोर न मंके द्वार ||५९ क्‍ 


४६४ 





- भाव, शेल्नी, भाषा आर छुल्दू 





कबीर अब मन जागत रहु रे भाई । 

गाफलु होइ के जनम गवाइयो चोरु मुसे घरु जाई 

पंच पहरुआ दर महिं रहते तिन्ह का नहीं पतीआरा 

चेति सुचेत चित होइ रहु तड तो परगासुं उजारा 

नउठ घर देखि जु कामिनी भूली बसतु अनूप न पाई 

कहंत कबीर नवौ घर मूसे दसवें; ततु समाई ॥*३ 

दादू इत घर चोर न मूसे कोई । अन्तरि है जे जाने सोई। 

जागहु रे जन तत्त नजाइ । जागत है सो रहया समाइ ॥५४ 


दरिया ताला कुजी गहि लाग केवारा | चोर न मुसे ज्ञान रखवारा ।५० 


“४. किन्तु इसी चोर के रूपक के प्रसंग में सन्‍्तों ने एक ऐसे घन का वर्णन 
किया है जिसे चोर भी नहीं चुरा ले जा सकते वह है--रामभक्ति रूपी धन । योग 
. श्रौर तन्‍्त्र से भी अधिक महत्व वेष्णव भक्ति को देते थे जो सिद्धों और नाथों की 
. पद्धति में नहीं स्वीकृत हुई थी। सन्‍्तों ने उसे स्वीकार कर उसे योगपद्धति से। 
भी अधिक श्रेष्ठता प्रदान की क्योंकि योगयद्धति में पवन निरोध से ताला कु जी में | 
रखे जाने वाले तत्वरूपी धन को चोर चुरा सकता है किन्तु भक्ति ऐसा घन है| 
जो कि मन में आकर फिर जा ही नहीं सकता | कबीर इस हरिनाम रूपी धन को । 

न गाँठ में बाँचने की जरूरत समभते हैं न इसे बेचने का साहस कर सकते हैं : 





इहु धनु मेरो हरि के नाउ। गाँठि न बाघठ बेचि न खाड। 
नाउ भेरे खेती नाउ मेरे बारी | भगति करउ जनु सरने तुम्हारी । 
नाउ मेरे माइआ नाउ मेरे पँजी | तुम्हहिं छोड़ि जानिठ- नहीं दूजी । 
नाउ मेरे बन्धिय नाउ मेरे भाई । नाउ मेरे संगि अ्रति होइ सखाइ [०६ 


दादू भी इस घन को अहितीय बताते हैं : 
राम धन खात न खूटे रे। 
अपरम्पार पार नहिं आबे आधि न टूटे रे. 
तस्करि लेइ न पावक जाले, प्रेम न छूटे रे 
चह्ु दिस पसर्यों बिन रखवारे चोर न लूटे रे 
हरि हीरा है राम रसाइण, सरण न॑ सूके रे 
दादू और आयि बहुतेरी, ठुस न कूठे रे ॥*% 
भर क्‍ २ + 5 
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सिद्ध-साहित्य 


इन्हीं उपभानों की विरोधात्मक योजना पर आधारित उलटबांसियों की 
चमत्कारपूर्ण शैली सिद्धों के काव्य में भी व्यवह्वत होती थी। परवर्तों सम्प्रदायों 
में से बहुतों ने अपने को उलटा पथ माना है और अपनी 
उलटबांसी साधनापद्धति के विवरण में उन्होंने पाताल की गंगा को 
आकाश में चढ़ाने, चन्द्र द्वारा राहु का ग्रास कराने आदि 
की विरोधमूलक उलट्बांसियों में योग-प्रक्रियाओं का संकेतात्मक उल्लेख किया 
है। इन उलव्बांसियों में केवल परस्पर विरोधी घर्य वाले उपमानों की योजना 
की जाती थी। सन्त सुन्द्रदास ने इन उलटबांसियों को विप्य की संज्ञा दी है, 
जो वास्तव में अत्यन्त सार्थक है ।५" इन उल्बांसियों में या तो पारस्परिक विरोधी 
धरम वाले उपमानों का एकत्रीकरण होता था या उपमानों में उनके स्वाभाविक 
धर्म के स्थान पर विरोधी घर्म का आरोप कर दिया जाता था | सिद्धों की उपलब्ध 
काव्य-सामग्री में केवल एक ही उलव्बांसी मिली है, (ढेण्टणपा, चर्यापद ३३)। 
कबीर के बीज़क में वही उलव्यांसी थोड़े से संशोषित रूप में मिलती हैं : 

देश्ढणपा टालत मोर घर नाहिं पड़िवेशी 

हाड़ीत भात्‌ नाहिं निति आवेशी 

वें साँप बढिल जाश्र 

दुहिल दूधु कि बेन्टे समाश्र 

वेलद बिश्लाश्नत गविआ्ना बांके 

पिटा दुहिश्रउ ते तिनि सांके 

जो सो बुधी सो धनि बुधी 


29, 3 जो सो चोर सोइ साथी 


निति निति सिश्राल सिहे सम जुभञ्र 
टेंटण पाएर गीत बिरले बुकओआ ॥ 


कबीर कैसे नगर करों कुटवारी | चंचल पुरिष विचषन नारी 
बैल बियाइ गाय भई बाँफ | बछरा. वृहे तीन्यू' सांझ 
मकड़ी घरि माषी छछिहारी। मास पसारि चौील्ह रखवारी 
मूसा खेवट नाव बिलइया । मीडक सोबै साँप पहरइया 
_नित्‌ उठस्‍्याल संघ सूं कूफ़े । कहै। कबीर कोइ 
. हक बिरला बूमै ०६ 
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कबीर के संग्रह में यह पद निस्सन्देह बौद्ध परम्परा से आया है। इसका 
अग्राण न केवल दोनों का अदभुत साम्य है, वरन्‌ यह भी है कि कबीर के पद 
के कुछ अंश ऐसे हैं जो बौद्ध परम्परा में तो सार्थक थे किन्तु कबीर उनका अर्थ 
समभवतः मूल चुके हैं। उदाहरण के लिये इस पद में तीन सांक का उल्लेख 
है। बज़यानी साधना पद्धति में चार ज्ञणों को चार सन्ध्याएँ भी कहा जाता था 
श्रौर चतुर्थी सन्ध्या अद्धरात्रि या प्रज्ञाज्ञानाभिषेक की सन्ध्या मानी जाती थी 
उसके पहले तीन सन्ध्याएं भवमुद्रा, कममुद्रा तथा ज्ञानमुद्रा की सन्ध्याएँ होती 
_ थीं। हेंदशपा का संकेत उन्हीं तीन सन्ध्याओं की ओर है | कबीर के पद में यह 
केवल तीन प्रहरों का सूचक है, उसका बौद्ध तान्त्रिक अर्थ, भुलाया जा चुका है 
कबीर तथा उनके बाद के सन्‍्तों मं इस उलटबांसी पद्धति का बहुत 
प्रचलन रहा है यद्यपि उनके अथनिणय में बहुत कठिनाई होती हैं, क्योंकि स्वत 
_सन्तों तक आते आते इन प्रतीकों के सांकेतिक अर्थों में काफी परिवतन हो चुका 
था और बहुत से बेपढ़े लिखे सन्त तो केवल श्रोताओं को चॉकाने के लिये 
ऐसी उल्लटब्रांसियाँ कहते थे जिनके अर्थ के विषय में सम्भवतः वे ही सन्दिग्ध होते 
श्रे। तन्तों में सबसे सुसंस्क्ृत कवि सुन्द्रदस ने सम्मवतः ऐसे ही सन्‍त कवियों 
को सम्बोधित करते हुए कहा था : 
बोलिये तो तब जत्र बोलिबे की सुधि होय 
नतरु मौन गहि चुप होइ रहिये। 


भाषा की दृष्टि से तिद्धों के परवर्ती प्रभाव का मूल्यांकन कर सकना 


तब तक सम्भव नहीं हैं जब तक नाथों की बानियों और कबीर के साहित्य की 
क्‍ द भाषा का मूल रूप का निर्णय नहीं हो जाता। नाथों की 
भाषा बानियों की भाषा अपने उपलब्ध रूप में १७ वीं शती की 
भाषा है और कबीर के पाठ के विषय में भी अभी बहुत 
विवाद है। किन्तु फिर भो डा» वर्मा द्वारा अ्न्थसाहिब के आधार पर प्रस्तुत 
. सन्त कबीर”? के पाठ को हम कब्नीर की भाषा के मूल रूप के बहुत निकट मान 
सकते हैं। द 
कबीर तक आते आते पूर्वी हिन्दी का स्वरूप निश्चित हो गया था 
_किसतु सन्‍्त साहित्य की परम्परा केवल पूर्वी हिन्दी तक ही सीमित नहीं रही । 
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पंजाब से लेकर मगध तक सन्त हिन्दी में रचना कर रहे थे । कुछ तो परस्परिक 
सम्पक के कारण और कुछ विभिन्न प्रान्तों में प्रचलित होने के कारण उनकी 
बानियों में भाषा-शैलियों का सम्मिश्रण होना एक साधारण सी बात थी | वच्ज- 
यानी सिद्धों का अनुसरण करते हुए पूर्वी प्रदेशों के कवि भी अवधी या पश्चिमी 
बोलियों को अपनी काव्य-भाषा के रूप में स्वीकार करते थे या नहीं और यदि 
. करते थे तो पदों और दोहों में दो विभिन्न भाषा शैलियाँ रहती थीं या एक, 
इस दृष्टि से भोजपुरी प्रदेश के सन्‍्तों की बानियों पर विचार कर लेना आब- 
श्यक है। है 

भोजपुरी प्रदेश के सबसे पहिले कवि कबीर ही थे। उन्होंने अपनी 
. बोली को “पूर्वी? कहा है जिसके योगपरक अर्थ पर हम पीछे विचार कर चुके 
हैं । यदि भौगोलिक दृष्टि से देखा जाय दो पी से यहाँ अवधी और भोजपुरी 
दोनों ही बोलियों का संक्रेत ग्रहण किया जा सकता है। डा०रा पकुमार वर्मा 
ने 'सन्‍्त कबीर! की भूमिका में कबीर की भाषा का मूल ढाँचा अ्रवधी ही माना 
है। किंतु भोजपुरी प्रदेश के निवासी होते हुए भी उन्होंने अवधी को काव्य- 
भाषा के रूप में क्‍यों स्वीकार किया इसका कोई कारण नहीं बताया जा सकता | 
केवल यही कहा जा सकता है कि उनके पहले से ही भोजपुर से भी अधिक 
पूर्वी प्रदेशों के सिद्ध और नाथ कवि अपने दोहों के लिये पूर्वी प्रभाव-मिश्रित .. 
पश्चिमी अपग्रृंश का प्रयोग कर रहे थे जिसको अधिकतम निकठता अवधी से 
मानी जा सकती हैं | अ्रतः कबीर ने भोजपुरी प्रदेश में रहते हुए. भी श्रवधी 
में रचना कर एक पूर्वागत परम्परा का निर्वाह ही किया है। क्‍ 

इस सम्बन्ध में डा० उदयनारायण तिवारी का मत यह है कि कबीर 
की भाषा की अवधी रूपरेखा के नीचे भोजपुरी का ढाँचा टेँढा जा सकता है। 
उन्होंने सम्भवतः अपने पद भोजपुरी में ही लिखे थे किन्तु पश्चिमी लिफिकारों 
ने अपने प्रान्त में उनका प्रचार करने के लिये उनका खड़ी बोली, ब्रज भाषा, 
पंजाबी आदि में रूपान्तर करने का प्रयास किया है और इसी कारण उसका 
भोजपुरी रूप लुप्त हो गया है ६९ इसके समर्थन में उन्होंने कबीर ग्रन्थावली में 
से कुछ संज्ञा-रूप तथा क्रिया-रूपों पर भोजपुरी प्रभाव _ दिखाकर राग गौड़ी के 
२० वें पद का भोजपुरी रूपान्तर प्रस्तुत किया है और उनका अनुमान है कि 
यही कबीर के पदों की वास्तविक भाषा शैली रही होगी । किन्तु डा० वर्मा ने 
बड़े सबल प्रमाणों से यह सिद्ध किया है कि गुरु अंथ साहिब में संग्रहीत पदों 


हम... 


हा 


भाव; रौली; भाषा श्रोर छुन्द 


। 
| 


| 

4 
का 
है | 

मा] 
है 
। 
| 


हु 
] 


; कगाषा की शुद्धता रखने का प्रयास किया गया हैं और सुदूर पंजाब में भी 
.. तिखिद्ध किये गये उन पदों में भी अव्री बोली ही की प्रधानता मिलती है । 
इस दृष्टि से यही कहना उचित जान"पड़ता है कि कबीर भोजपुरी प्रदेश के 
निवासी होते हुए. भी अवधी में रचना करते थे किन्तु उनकी अवधी में भी 
भोजपुरी रूपों का मिश्रण हो जाना उतना ही स्वभाविक था जितना दोह्मकोषों 
ही पश्चिमी अयश्न॑श में पूर्वी रूपों का मिश्रण हो जाना । 
 छतः डा० तिवारी के अध्ययन में ही हमें और भी प्रमाण ऐसे मिलते 
ह जिसतें यह प्रमाणित होता है कि अवधी एक प्रकार से समस्त मागधी प्रदेश 
दी काव्यभाषा बन चुकी थी और इस दृष्टि से सिद्धों के दोहोँ की भाषा को 
.. उत्तराषिकार उसी ने ग्रहण किया था। इतना ही नहीं वरन भोजपुरी प्रदेश 
.. क्षेसन्तों की रचनाओं पर सिद्धों की उस परम्परा का भी प्रभाव पड़े है जिसके 
अन्तर्गत वे पदों की रचना करते समय अपनी स्थानीय बोली और दोहों की 
रचना करते समय पश्चिमी अ्पश्नंश का प्रयोग करते थे | डा० तिवारी ने शिव- 
जारायण और घरणीदास की रचनाओं का अध्ययन कर यह मत निर्धारित 
किया है कि इन के पदों और गीदों की भाषा भोजपुरी है और दोहों की भाषा 
अवधी | यह परम्परा १८ वीं शती तक चली आई है। द 
.. सन्त शिवनारायण गाजीपुर ज्िले के चन्द्रवार गाँव में पैदा हुए थे और 
उनकी कई कृतियाँ (अमृद्वित) प्राप्य है। इन रचनाओं में उन्होंने दोहा 
औौपाई की शैली स्वीकार की है और उनकी भाषा कोसली (अवधी) हैं | किन्तु 
... उन्होंने जैंदसारी और घाँटो भी लिखे हैं। जँतसारी जाँते पर गाये जाने. वाले 
.. लोकगीत होते हैं और घाँटों चेत मे गाये जाते हैं | इन दोनों प्रकार की रच- 
.. आग्रों की भाषा लोकप्रचलित भोजपुरी ही है, अ्वधी नहीं । 
इसी प्रकार की द्विविधि शैली का प्रयोग सारन जिले के माँस्की गाँव के 
सन्त घरनीदास (१६५४६ ६०) की क्ृतियों में भी मिलता है । उनकी दो कतियाँ 


बिके 


'सब्द-प्रकासः! और प्रेम-प्रगासः उपलब्ध हैं जिनमें विवेचनात्मक अंश दोहा- 

. चौपाई में है और उनकी भाषा कोसली (अवधी) है, किन्तु जहाँ उन्होंने पद 

लिखे हैं वहाँ उनकी भाषा भोजपुरी हैः द कक | 
शुमिरु शुमिरु मन सिरजनहार 

रा जिन्हे कैला सुर नर सरग पताल ॥ 
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रवि ससि अगिनि पवन केला पानी 

जिआ जन्तु घानि घानि आनि आनि बानी || 
..... इन भोजपुरी वाले अंशों में भी अबधी का थोड़ा बहुत प्रभाव है 
क्योंकि अवधी काव्यभाषा के रूप में बहुत मंज चुकी थी अतः भोजपुरी में 

लिखते समय भी उसका सहारा लेना अनिवार्य हो जाता होगा ।६* 

इस प्रकार हम देखते हैं कि सिद्धों द्वारा पदों में स्थानीय बोली तथा दोहों 
में पूर्वी प्रभाव-मिश्रित पश्चिमी बोली प्रयुक्त करने की परम्परा श्टवीं शती के 
संतों तक चली आई हैं| डा० वर्मा द्वारा प्रस्तुत 'संत कबीर? के पाठ में अपम्रंश 
की उकार वाली प्रवृत्ति अवश्य मिलती है किन्तु अन्य दृष्टियों से भाषा सम्बन्धी 
परिस्थिति बहुत बदल गई है । सबसे प्रमुख परिवंतन हुआ है शब्द-समूह में । 
अपश्रंश से कितने ही तद्भव शब्दों की थाती हिन्दी को मिली थी जिनका प्रयोग 
सन्त और सूफी कवि करते थे किन्तु वैष्णव प्रभाव बढ़ने के साथ साथ संस्कृत का 
प्रभाव बढ़ा और भक्तिमार्ग-सम्बन्धी कितने ही तत्सम शब्द . हिन्दी के धार्मिक 
काव्य में प्रचलित हो गये जिन्होंने भाषा का रूप ही बदल दिया । जायसी और 
कबीर आदि में तद्भव शब्दों का प्रचुर प्रयोग है जब्र कि सुन्दरदास जैसे संस्कृत 
के ज्ञाता सन्‍त की रचना में तत्सम की भरमार है। “त्रिनानी! आदि कुछ बौद्ध 
अपभ्रंश साहित्य से प्रात्त तदूभव शब्दों के अर्थ का विकार सन्‍्तों ने किस प्रकार 

किया है इसका उल्लेख हम पीछे कर चुके हैं । द 


ल्द्‌ 


रन्‍्तों और नाथों की साखियों और पदों के छन्द अधिकतर उन्हीं छन्दों 

के विकसित रूप हैं जो सिद्धों ने प्रयुक्त किये हैं। किन्तु उनका प्रचुर विस्तार 
हुआ दे और आगे चल कर उन पर सिद्धों के अतिरिक्त भी 

साखी कितने ही अन्य प्रभाव पड़े हैं। उदाहरण के लिये लगभग 
द सभी सन्‍्तों और नाथों की वाणी का महत्वपूर्ण अंश दोहों में 
है किन्तु सिद्धों के दोहाकोषों में समचतुष्पदियों के साथ दोहे मिलते हैं। केवल 
मात्र दोहों की मुक्तक परम्परा थी | इसका कोई प्रमाण नहीं मिलता | वज्जगीतियों. 
में भी कई दोहों की एक गीति है । सन्दर्भ से सर्वथा पृथक मुक्तक दोहे अ्र.घक 
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। हीं मिलते | केवल सुभाषित संग्रह में बैंडेल ने कुछ ऐसे दोहे संग्रहीत किये हैं । 


कैलु जैनों की पश्चिमी परम्परा में पाहुड़ और सावय्रधम्म दौई चत॒ष्पदियों के 


.. ढढ़वक़ों के जिना सुक्तक रूप में उपलब्ध होते हैं । सन्‍्तों की साखियाँः और 


धल्नोकु! पिद्धों की अपेक्षा पश्चिमी मुक्तक शैली के अधिक निकट हैं। जहाँ 
कहीं वे दोहे चौपाइयों के साथ हैं वहाँ उस काव्यरूप को रमैनी कहा गया है। 


यह रमैनी भी अवध प्रदेश में प्रचलित अपश्रंश की राम-काव्य परम्परा का 
प्रभाव सूचित करती है, बौद्ध प्रभाव नहीं | चौपाइयों के साथ दोहे के एक कडवक 
कोपद कहा गया हैं ओर उस दृष्टि, से पिदी, सतपदी और बारहपदी स्मैनियाँ मिलती 


 हैं। दोहों के मध्य में चौपाइयों की संख्या का क्षोई निश्चित नियम नहीं मिलता । 


साखियों को जिस प्रकार वर्गक्कत किया गया है वह रीति शाक्त-तन्त्रों के विषय 
विभाजन से बहुत मिलती दै। आचार्य ज्षितिमोहन सेन इन अंगों म॑ं साखियों के 
वर्गॉकरण पर बौद्ध परम्परा का प्रभाव मानने के पक्ष ही ड 


सोरठा आ्रादि के भी उदाहरण सन्तों के काव्य में बहुत मिलते हैं, दोहों 


में कमी कमी मात्राओं की अनियमितताएँ भी मिलती हैं । इस दृष्टि से गोरखबानी 


की साखियाँ अत्यन्त अनियमित हैं। सन्तों तथा नाथों की बानियों में कहीं कहीं 
केवल चार ही चतुष्पदियाँ ही मुक्तक छन्द के रुप में प्रयुक्त हुई हैं जैसे-- 
दादू... घटि घटि दावू कहि समुझावे 
जैसा करे सो तैसा पावे 
को काहू की सीरी नाहीं 
साहिब देखें सो घट माहीं ॥+ 
हम या 
गोरख ( सबदी ) दँसिबा खेलिबा रहिबा रग 
काम क्रोध न करिबा संग । 
हँसिबा खेलिबा गाइबा गीत 
दि करि राषि आपना चीत॥* 
दोहा चौपाइयों का एक अन्य काव्यरूप भी नाथपन्‍्थी बानियों तथा 
कबीरपन्थी ग्रंथों में मिलता है वह है प्रश्नोत्तरी | गुरु और शिष्य में अथवा दो 
समान प्रतिष्ठा के आचायों में तत्व-दर्शन, साधना-पद्धति आदि के गहन तत्वों 
पर जो वार्ता होती है उसे प्रश्नोत्तरी के रूप में दोहा चौपाइयों में प्रस्ठुत किया 


जाता है। 'महछीन्द्र-गोरख-बीघ” तथा 'गोरख-दत्त-गुष्टि (गोरखब्ानी में संग्रहीत) 
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सिद्ध-साहित्य 


इसी प्रकार की कृतियाँ हैं । सन्‍्तों के अभी तक उपलब्ध साहित्य में यह प्रनो- 
त्तरी शैली नहीं मिली है किन्तु पश्चिमी तथा पूर्वी ल्ौकिक अपभ्रंश साहिल में 


यह शैली बहुत प्रचलित थी | प्रहेलिकाएँ भी सम्भवतः इसी का एक रुप प्रतीत : 


होती है। धर्मदास की पूर्वी अपश्रंश की कुछ पहेलिकाएँ: “विदग्थमुख मंडन! से 
डा० सुकुमार सेन ने अपने संग्रह में उद्धत की हैं ।६५ 


पूर्वी सन्‍्तों और नाथों के पदों की परम्परा पूर्वी भारत की परम्परा मालूम 


पद्‌ होती है। उनमें भी पादाकुलक से विकसित चौपाई तथा 
पयार छन्दों का बाहुल्‍य है । 
चोपाई (अन्त में दो दीघे) 
; कबीर करवतु भला न करवट तेरी 
. लागु गले सुनु बनती मेरी 
ईेंउ वारी मुखु फेरि पियारे द 
करवट दे मोकउ काहे कउ मारे ||$% 
दाहू जीवत मारे मुए जिलाये 
ब्रोलत गुंगे गूंग बुलाये | टेक || 
जागत निति भरि रोई सुलाये 
सोवत रैनी सोइ जगाये || 
सूकत नैनहुँ लोभ न लीये 
अन्ध जिचारे ता मुख दीये | 
दाऊुलक से ही पयार छन्द विकसित हुआ जिसमें अन्त में एक दीर्घ 
प्यार और एक लघु के साथ १५ मात्राएँ होती हैं | यह छुन्द समस्त 
. मागधी क्षेत्र में बहुत प्रचलित हुआ | सन्‍्तों तथा नाथों के 
पदों में यह छुन्द अजुरता से व्यवह्वत हुआ है। 
कबीर--माधव जल कि पियास न जाइ 
जल महि अगिनि उठी अधिकाइ ॥| 
पे जलनिधि हउ जल का मीनु 
जल महिं रहउ जलहिं बिनु खीनु ॥ 
तू पिंजचय हु. सूञझरटा तोर 
जड़ मंजारु कहा करे मोर ॥३८ 
आओ ४७२ 
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आवब, शैली, भाषा और छन्द 


दादू हलका भारी कक्‍्ल्यों न. जाइ 
मोल माप नहिं रह्मा समा३ ॥ 
कीमति लेखा नहिं परिमाण 
सब पति हारे साधु सुजाण ||१९ 
वोरखपंथी बानी भरे न पारा बानैे. नाद 
.. ससिहर सूर न बाद बिवाद 
पवन गोटिका रहणि गअ्कास 
महियल अन्तर गगन कविज्ञास १९ 
चले बटावा थाकी बाट 
सोबे डुकरिया दौरे खाट || 
किले कूकुर भूकिले चोर 
काढ़े घणी पुकारे ढोर ॥११ 


२८ मात्राओं के छुन्द की परम्परा तो सिद्धों से जयदेव के पदों में होती 
हुईं सन्‍्तों तक अविच्छिन्न रूप से मिलती है । 
भुसुकृपा भुसुझु मण॒इ कत राउतु भणइ कत सश्रल्ञा सहज सहावा ॥| 
जयदेव धीर समीरे यमुना तीरे बसति बने बनमाली || 
कबीर इकतु पतरि भरि उरकुट कुरकुट इकतु पतारि भरि पानी 
आति पाति पंच जोगीआ बैठे बीचि नकटठदे रानी ॥४४ 
दादू काले घौल बरन पलटिया तन मन का बल भागा 
जोबन गया जुरा चलि आई तब पढछितावन लागा||*४ 
गोरखपंथी बानी : उतर देस मैं मेंह धड़क्या दक्षिण आंचल छाया 
क्‍ पूरब देस थी पाणिग ब्रिछूटी पछिम खेन्र मैं पाया |५४ 


कबीर तक आते-आते संगीत की देशी शैली शास्त्रीय पद्धति में पूर्णतया 

स्वीकृत कर ली गई थी। किन्तु इन रागों के गायन की शास्त्रीय पद्धति जिसका 
द उल्लेख 'संगीत-रत्नाकर” आदि में मिलता है, वही पद्धति 
कबीर आदि को परम्परा में मान्य थी अथवा कोई अन्य 
पद्धति, इसके विषय में कुछ अनुमान भी कर सकना कठिन है। 
४७३ 
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सिद्ध-साहिस्य 


किन्तु चर्यापदों में प्राप्त और नारद तथा शाइंदेव आदि आचार्यों द्वारा 
स्वीकृत कई राग, कबीर आदि के पदों में भी मिलते हैं जिनमें से गूजरी, गउड़ा, 
धनासिरी, मल्हार तथा मैरव पमुख हैं । दादू में भी गौड़ी तथा मैरो राग के पद 
मिलते हैं | गोरखबानी के अधिकांश पद राग रामग्री तथा आसावरी में हैं। इस 
सम्बन्ध में एक विशेष उल्लेखनीय तथ्य यह है कि सन्‍्तों तथा नाथों के संग्रहों 
में साखियों का वर्गीकरण तो विषय के अनुरूप होता था किन्तु पदों का वर्गीकरण 
रागों के आधार पर होता था । “चर्याचर्य विनिश्चय” में पदों का वर्गोकरण रामों 
के आधार पर नहीं है। रागों के आधार पर पदों के वर्गीकरण की कोई पुरानी 
परम्परा सिद्धों में थी या नहीं, इसके विषय में कुछ कहा नहीं जा सकता | द 
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बौद्ध-सिद्धों के साहित्य और उनकी घर्मसाधना के इस विस्तृत अध्ययन 
'पर कांये प्रारम्भ करते समय ही लेखक इस बात के लिये सचेष्ट था कि इस 
परम्परा ने सन्‍्तों के साहित्य को जिस प्रकार से जितनी दिशाश्रों में प्रभावित 
किया है कम से कम्र उसका संकेत हो सके | किन्तु समीक्षा की जो एकांगी 
शैली केवल उन पारिभाषिक शब्दों या काव्य-शिल्प के उपकरणों को आधार द 
बनाती है, जो सिद्धों नाथयोगियों और सन्तों में समान रूप से पाये जाते हैं, बह 
इस प्रभाव परम्परा का समुचित आकलन नहीं कर सकती | इस बात का भी 
अध्ययन होना चाहिये कि ८त्रीं शताब्दी से लेकर १ ७वीं शताब्दी तक भारतीय- 
'समाज-पद्धति में कौन से व्यापक परिवर्तन आते रहे हैं और उनके कारण जनता 
की धर्म-चेतना किन उपधाराश्रों में विभाजित होकर किन दिशाओं में प्रवाहित 
होती रही है, वे उपधाराएँ: किस प्रकार कभी-कभी एक दूसरे के समानान्तर 
चलती रही हैं, कभी-कभी एक दूसरे में अन्तभु क्त हो गई हैं, कभी-कभी कुछ 
ई: उमानान्तर बहने के बाद दूसरों उपधारा का अतिक्रमण कर किसी सर्वथा 
दूसरी धारा में जा मिली हैं--औ्रर उनकी यह जटिल गतिविधि किस सामान्य 
_भावभूमि या व्यापक धरातल पर घटित हुईं है। क्‍ 


४७६ 


'उपसंहार 


प्रस्तुत अन्थ का प्रमुख लक्ष्य बोद्ध सिद्धनसाहित्य का अध्ययन 
रहा है अ्रतः परवर्तों प्रभाव परम्परा को इसमें दूसरे दृष्टिकोण से समभने 
का प्रयास किया गया है किन्तु स्थान-स्थान पर यह संकेत अवश्य कर दिया 
गया है कि इस समस्त विकास का आरम्भ-विन्दु तान्त्रिक धर्मोन्दोलन है और 
वैष्णव भक्ति श्रान्दोलन इसकी परिणति रेखा है| सनन्‍्तों का अधिकांश साहित्य 
उस संक्रान्टि-काल का साहित्य है जब तन्‍्त्र और योग की पद्धतियां गौण 
होती जा रही हैं और भक्ति को प्रमुखता मिलती जा रही है। किन्तु फिर 
भी सन्‍्तों में परम्परागत प्रभाव के कारण एक विशिष्ट काव्य-शैली, तथा. 
: पारिभाषिक शब्दावली रूढ हो गई है और वे उसी के द्वारा इस नई चेतना 
को व्यस्त करने का प्रयास करते हैं | अ्रतः उनकी भाषा-शैली में अर्थों के कई 


... स्तर वर्तमान हे जिनमें से कुछ से स्वतः वे सन्त भी अपरिचित प्रतीत होते हे [ 


कहीं कहीं वे शब्द या वे प्रतीक ग्राचीन बौद्ध-तान्त्रिक या शैव योगी साधनाश्रों 
के अर्थों को ध्वनित करते हैं, कहीं-कहीं सन्‍त उन श्रर्थों के केवल एक अंश को 
_ स्मरण रख पाये हैं, ओर कहीं-कहीं वे भक्ति आन्दोलन के प्रभाव में उन शब्दों 
को नई व्याख्या देने के प्रयास में संलम प्रतीत होते हैं। फिर भी वे अपने 
आराध्य के निगु ण रूप, अपनी साधना के रहस्यात्मक गुद्य रूप, ओर अपनी 
काव्य-शेली के परम्परागत रूप को किसी भी स्थिति में छोड़ना नहीं चाहते । यही 
कारण है कि भाव-साधना में वेष्ण॒वों के निकट होते हुए भी सनन्‍्तों का निगु ण- 

. कृव्य भक्तों के सगुणु-काव्य से बिल्कुल पृथक स्वभाव का प्रतीत होता है। भक्तों 
का काव्य सगुण अवतारों की जिन भावमयी लीलाओं पर आधारित था, उन्हें 
सन्त पूर्णतया अस्वीकार करते थे । 


बौद्ध सिद्धों ओर सन्‍्तों की सामाजिक स्थिति में भी एक बहुत बड़ा अन्तर 
था चुका था । ८वीं शताब्दी में तान्त्रिक आन्दोलनों के अ्रध्ययन से प्रतीत होता 
था कि सारे देश में संकीर्ण जाति-व्यवस्था और शुद्धतावादी आधार-पद्धति के: 
विरुद्ध एक व्यापक विद्रोह जाग उठा था और निम्न वर्ग की जातियाँ उस समय 
सशक्त और जागरूक थीं। किन्तु जैसे अधिकांश विद्रोह और क्रान्तियाँ श्रम्यादित 
होकर उछु खलता और पतनोन्मुखता की ओर अ्रग्नसर होने लगती हैं, वही परिण॒ति 
इस विद्रोह की भी हुई जो तान्त्रिक वेश में उभरा था। उसके बाद का काल 
ऐसा रहा जिसमें इस उछ खलता को प्रतिक्रिया में, तथा यवन-आक्रमणों से सचेतः 
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पिद्ध साहित्य 


होकर भारतीय धमाचारयों ने घर्म-साथधना को आचार और वर्णा-व्यवस्था की दृष्ठि 
पूर्णतया कस देने का ब्रयास किया। इस प्रयास कौ अतिरेकता में बहुत कुछ 
अन्याय उन निम्न व को जातियों के प्रति भी हो गया जिनमें ये अधिकांश 
त्‌ सम्प्रदाय परिषोषित हुए । अ्रतः एक ओर ये सन्‍्त एक पराजित और सामा- 
जिक अन्याय से पीड़ित वर्ग के प्रतीक थे, दूसरी ओर ये तान्त्रिक-विद्रोह के 
खोखलेपन से भी परिचित थे और तीसरी ओर यवनों की मजहबी कटटरता का भी 
स्वागत नहों कर पाते थे ओर चौथी ओर वैष्णव भाव-साधना के प्रति आकर्षित 
होते हुए भी उनके अबतारबाद को ये तक-सम्मत नहीं मानते थे | इन चतुर्विध 
परिस्थितियों की सम्बक पृष्ठ भूमि में इनके समस्त साहित्य का नये परे 
मूल्यांकन होना चाहिये। इस प्रकार सिद्ध-साहित्य का यह अध्ययन एक ओर 
उन कई जटिलताओं का समाधान करता है जो अभी तक सन्‍्तों और नाथ 
योगियों के अध्ययन में बाधक सिद्ध होती रही हैं, दूसरी ओर वह आदिकाल 
और मध्यकाल के स्वथा नये मूल्यांकन के लिये एक भूमिका भी प्रस्तुत करता है। « 
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पृ० १६५ । ७३. सेकोदेश टीका, प्ृ० १। ७४. मिस्टिक टेल्स०, प्० २६ | उप. वही, 
पएृ० २५ | ७६.इरिंडियन एणिटक्वेरी, खरड ४, पृ० ३६० तथा आगे | उछ. ील- 
कराठ शास्त्री, द चोल्स, छू० ९४७। ७८, एपिग्राफिका इस्डिका, खशड २४, पू० 
१०५ | ७६, मिस्टिक टेल्स०, प्रृ० 3&&। ८०, मजुमदार, हिस्ट्री. आफ बंगाल, 
४० ३३६ | ८१. शरतूचन्द्र दास, इरिड्यन परिंडत्स इन लैरड आफ स्नो, प्रृ० ५१। 
८२, फ्रन्‍्क, एसिटक्विटोज़ आफ़ टिबेट, प्ृू० १६४ तथा आगे | ८३. मजुमदार, 
हिस्ट्री आफ बंगाल, ० २०३ | ८४. वही, पृ० २०५ के आगे | ५५. वही, अध्याय 
सात, परिश्षिष्ट ३। ८६. फ्रेदूनबेग-चाचनामा (अनूदित अंग्रे ०) प्रू० ७२, ८६, १०४॥ 
८७. मिस्टिक टेल्स०, छू० १५। ८८. वही, प्रू० ६६, ७० | ८६. हले कालिंजर 
'घरिअइ दुह्रु वज्जिअइ । दोहाकोष, प्रू० ७५ | ६०. बौद्ध गान० प्र॒० ६ । ह 
पघ 

१. संस्कृत बुद्धिस्ट लिटरेचर आफ नेपाल, प्ृ० २६१। २. बुद्धिस्ट 
एसोटेरिज्म, भूमिका, प्० १, प्र० ३१, प्ृ०३३। ३. अरविन्द, तन्त्र और 
वेदान्त', कल्याण, शक्ति अंक, प्ृू० ३१। ४. शुक्ल, हिन्दी साहित्य का 
इतिहास, प्ृ० ६। ५. वही, प्रृ० ७। ६. फ्रें० एजेल्स, छुडविग फ्यूएरबाख्र, 
2० ६७१-७. वही, प्रृू० ४० | 5. हिन्दी साहित्य की भूमिका, प्रृू० ८ | ६. माने 
क्वारटर्ली, खण्ड १, संख्या २, प्रू० ७५, ७६ | १०. माक्‍्से, कम्यूनिस्ट मेनीफेस्टो, प्रू० 
४०, ४१ | ११. प्लेखनावं, मैटीरियल्िस्ट कन्सेशन आफ हिस्ट्रो, प्रृू० ३६ | १२. 
हिन्दी काव्यथारा, भूमिका, प्ृू० १३ | १३. वही, प्रू० १४ | १४. वही, पृ० १४, १५, 
६।१५: वही, प्रृ० १७] १६, वही, प्रृ० १७, १८५, १६ | १७, वही, प्रू० २१, २२, 
२३ | १८. वही, पू० ३५। १६. वही, प्ृ० ४८ | २०. वही, प्रृ० २१। २१. वही, 
४०-४७ | २२, प्लेखनाव, रोल आफ इस्डिविजुअ॒ल इन हिंस्ट्री, प्र० ४५। २३. 
माक्‍्से एएड एजेल्स आन इस्डिया, प्रृ० 5५, ७६। २४. क्वेश्बन्त आफ ह्स्ट्री 
से मा० क्वा०, खरड ५, संख्या ३ में उद्ध त। २५, द्रष्टव्य मा० क्वा० ५३ तथा 
इंस्डियां ढुडें १३ में डाँगे के अन्थ की समीक्षाएं | २६. सा० क्वा०, खण्ड १, 
संख्या ३। २७. हिस्ट्री आफ. बंगाल, प्रू० ७४३। ९८. सरकार, पोलिटिकल 
इन्स्टीट्यूशन्स एर्ड थिअरीज आफ क्‍ हिन्दूज, पृ० १०३, ४॥ २६, ओमा, मध्य- 
'काल्लीन भारतीय संस्कृति, पू० १३० | ३०... मध्यकाल्ीन भारतीय संस्कृति, ओमा, 
४० १०७। ३१. हिस्ट्री आफ बंगाल, प्रृ० ६०७। ३२. सरकार, पोलिटिकल 
_थिअरीज एर॒ड इन्स्टीट्यूशन्स आफ हिन्दूज, प्ू० ५३, ५६। ३३. इं० हिं० क्‍्वा०, 
3 ३) ४० ४६, ६०। रे४. फिकसोशल आगंनिजेशन इन ना० ई० इंडिया, 
४० ११८। ३४. ह्षदद्धन, चटर्जी, २७३, २७४। ३६. हिस्‍्ट्री आफ बंगाल, 
४० ६४७ २७. आक्यालाजिकल खवें आफ इंडिया, वार्षिक विवरण, १६०४-५४, 


'छुपाद्‌ 


| 
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(० १४२ तथा आगे। ३७. चटर्जी, दृर्षबद्ध न, ४० र८७। रेप ह्षंचरित, 
7० २४६ | ३६... वही, एू० २८७ | ४०. सज्मिमनिकाय, मधुरासुत्त | ४१. दीघ- 
निकाय, ३-४. । ४९... क्षितिमोहन सेन, जातिभेद्‌, एृ० ४१। ४३. सेन, संस्क्ृति 
पंगम, पू० ४१। ४४. वही, छू० ४३। ४५. मनुस्टति २, १४५१। ४६. वही, . 
्रध्याय ३, श्लोक १५०४ तथा आगे तथा चाणक्य-नीति, एकादश अध्याय, ध० ४४, 
ब्लोक ११, १४। ४७. बागची, कास्टस आफ इंडियन मिस्टिक्स, विश्वभारती 
क्वाट रली, अगस्त, अक्तूबर १६४५, छ० १४३ । ४८. सेन, जातिभेद्‌, प्ू० ११६।. 
४६. बरुआ, अर्ली हिस्द्री आफ कामरूप, ० । ५४०. हिंस्ट्री आफ बंगाल, खंड़ १, 
प्ु० ५२७ तथा आगे. ५१. बसु, पोर्ट चैतन्य सहजीय कल्ट, प्वू० २६३२, २६४॥ 
धर... मा० कवा० खंड १, संख्या २, ४० ७७। ४२३. वही, पू० ८४ | ५४४. वही, 
प्रू० घ७। ५४. दत्त, भारतीय समाज पद्धति, ४० १५० तथा आगे | ५६. द्रृष्धव्य, 
बड़थ्वाल, हिन्दी काव्य में निगु ण सम्प्रदाय, ४० ६२ तथा ४० रे२४, और चतुर्वेदी, 
उत्तरी भारत की सन्त परम्परा, प्रू० ८० तथा २८३। ५७. क्षितिमोहन सेन, 


. जातिमेद, प्रृ० २०१ | 


४८७ 
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क 
१. साथनमाला, प्रथम खंड, ए० ४। २. वही, प्ृू० २२५। ३, वही, खंड २, 
“भूमिका, पृ० २३। ४. द वज्यानी टेक्स्ट्स, भूमिका । ५. बा०, साइनो इंडियन 
स्टडीज़, ए० २६ ! ६. वैंडेल लामाइज़्म, भूमिका, प्रू० २५। ७. कीथ, ओरिजिन आफ़ 
महायान बुद्धिरट फिल्लालफी | ८. अद्यवज्-संग्रह, भूमिका, प्रृ० १६। ६, बुद्धिस्ट 
एसोटेरिज़्म, प्ृ० १६ पर उद्ध त। १०. चित्तविशुद्धि प्रकरण, प्रू० ३। ११. बुद्धिस्ट 
एसोडेरिज़्म, ० २६। १२. बोधिचर्यांवतार पंजिका, तृतीय परिच्छेद ४, १८ तथा 
बंगला-अनुवाद, पृ० २९, २३। १३. शिक्षा समुच्चय, बेडेल संस्करण, प्र० १६ ०, १६९१ । 
१४. दासगुप्त, तान्त्रिक बुद्धिज़्म, प्‌० १०। १५. तत्व रत्नावली, अद्बय वज्र संग्रह, पृ० 

१४ । १६. ज० डि० ले०, खंड १, किमूरा का लेख | १७, से० बु० ई०, खंड १७, प्रु० 
रे४७ तथा आगे। १८. ज० डि० ले०, खंड १, किमूरा का लेख। १६. परशुराम 
चतुवदी, महायान सम्प्रदाय का क्रमिक विकास, हिन्दुस्तानी, प्रृू० ६६। २०, पुरातत्व 
निबन्धावली, प्ृ० १२१ | २१. वही, प्ृ० 3२८, १२६ | २२, वही, प्रू० १२८, १२६ | 
२३. कोथ, स्कूल्स आफ हीनयान?, बुद्धिरट फिल्लासफी | २४. पुरातत्व निबन्धावल्ली, 
४० १३० । २५, किमूरा, ओरिजिन आफ महायान बुद्धिज़्म, जं० डि० ले० १६२४ 
४० । २६. चतुर्वेदी, महायान का क्रमिक विकास, हिन्दुस्तानी, प्रृू० ७६। २७. सत्रों 
. का रचनाकाल-...१०० ईं० से ४०० ३०। दासगुप्त, हिस्ट्री आफ इंडियन फिलासफी, 
भाग 3), ४० १२५। २८. अष्ट साहख़िका प्रज्ञापारमिता, प्रृू० २३५, २३६ । २६, इईंलियट, 

हिन्दुइज़्म एएड बुद्धिज़्म, खंड २, प्रृू० ७ | ३०. बसुआ, प्रोलोग्मेना ठु ए हिस्द्री आफ 
बुद्धिस्ट फिल्लासफी, प्रथम ऋध्याय । ३१. चटर्जी, हषवद्ध न, प्रू० ३५० तथा आगे। द 

२२- वही । ३३. शात््री, लिटरेरी हिस्द्री आफ पाल पीरियड, ज० बं० ओ० रि० सो०, 

खंड ५, अंक २। २३४. सोगेन, सिस्टम्स०, प्रू० १५६। ३५, माध्यमिक दत्ति, १३, ८। 

३६. सोगेन, घिस्टम्स०, ४० १६८ । ३७. अनिरोधम्‌ अनुत्यादम अनुच्छेदम्‌ अशाश्वतम्‌, 

अनेकाथम्‌ अनानाथम्‌ अनागमम्‌ अनिर्गमम । माध्यमिक बृत्ति, १, १। ३८. वही. 

२४, १४। ३&. देवराज, भारतीय दशन शाज््र का इतिहास, प्ृ० १६४ | ४०. सुजुकी, 

आउट लाइन्स आकर महायान बुद्धिज़्म, प्ृ० १७३। ४१. अप्रतीत्य समुत्पन्नी धर्मः 
 कश्चिन्न विद्यते । यस्मात्तस्मादशून्योहिधर्मः कश्चिन्न विद्यते, ..माध्यमिका ब्रच्ि २४, 
१६ । ४९. या प्रतीत्य समुत्यादा शून्यताम्‌ ताम्‌ प्रचक्ष्महे...वही २४, १८। ४३, वही, 

चौथा प्रकरण । ४४. वही, बाईसवाँ प्रकरण | ४५. वही, पृ० १२। ४६, माध्यमिका 

वृक्ति, पू० २५, १६। ४७, रत्नावली, माध्यमिका वृत्ति में उद्ध त पृ० ५२४। ४८. 

द कं श्पद 
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शह्ली, लियरेरी हिस्ट्री आफ पाल पीरिअ्रड, ज० बं० ओ० रि० सो० खंड ५, अंक २, 
पृ० १७१ तथा आगे। ४६. किमूरा का लेख, शिफ्टिग आफ सेन्टर्स आफ बुद्धिज़्म, 
अ्रयोध्या काल | ५०. यहाँ पर यह संकेत कर देना आवश्यक है कि विज्ञानवादियों ने 
शून्य को अभाव के रूप में ग्रहरा किया है। यह अथ उपयुक्त नहीं है किन्तु उनके 
तकों के स्पष्टीकरण के लिये इस समय हम भी शून्य का वही अथ लेंगे। ५१. 
आल्यविज्ञान क्रमबद्ध चेतना की शबूला है। यह सदा प्रवाहित ओर विकसित होती 
रहती है । सोगेन, सिस्टम्स, प्ृ० २१० | ५२, लंकावतार सत्र, जिल्द २। ५२. सोगेन 
पिस्टम्से, २३० । ५४. चटर्जी, हषवद्ध न, पृ० ३५१। ५५, महायान सज्नालंकार, 
: अंतिम अध्याय । ५६, किमूरा, ओरिजिनल एर्ड डेवेल्लप्ड थियोरीज़ आफ़ बुद्धिज़्म, 
पृ० ४६ तथा पृ० ६९। ५४७, सुजुकी, आउट लाइन्स आफ़ महायान बुद्धिज़्म, प्र० 
..._ २२३, २२४। ५5. दासगुप्त, तान्त्रिक बुद्धिज़्म, ० १३, १४। ५«. शांतिदेवेर 
.. बोधिचर्यावतार, प्रृ० १४। ६०. माध्यमिकों ने दस पारमिताएँ मानी हैं, दान, शील, 

शान्ति, वीर्य, ध्यान, प्रज्ञा, उपाय, कोशल, प्रशिधान, बल, और शान तथा इनके साथ 
बार अप्रमाणों की साधना भी अनिवाये मानी है । मैत्री, करुणा, मुदिता, तथा उपेक्षा । 
किन्तु योगाचार सम्प्रदाय में उपरोक्त ६ पारमिताएँ स्वीकार की गई हैं और उनके 
अतिरिक्त तीन शिक्षाएं भी साधना की अंग हैं, शीला, ध्यान, प्रज्ञा। ( अष्ट साहब्लिका, 
पृ० २०३ ) बोधिचर्यावतार में केवल शान्ति, वीये, ध्यान तथा प्रज्ञा का ही विस्तृत 


... चर्गन छठे, सात आठवें तथा नवें परिच्छेद में है जिससे ज्ञात होता है कि काल्नान्त्र 


में ४ पारंमिताएँ प्रमुख हुई । अन्त में प्रज्ञा में सभी अन्तर्भुक्त हो गईं । उसी को 
साधने से सब सब जाती थीं। ( अष्ट साहख्निका प्रज्ञापारमिता, तीसरा परिवते ) ६१. 
वास्तव में महायान एक विशाल जलयान के समान है। ये छः पारमिताएँ उसके 
यान की पतवारे हैं । ६२. सुजुकी, आउट लाइन्स आफ महायान, प्रू० ३११ | ६३. 
नागाजुन, महायान विशक, ११, १९। ६४. अष्ट साहख्िका, प्रथम परिवत, छु० 
४५८ | ६५. वही, प्रथम परिवते, पृू० ४६२। ६६. वही, भूमिका, प्रू० १८। ६७, 
अद्वचार्य, बुद्धिस्ट एसोटेरिज़्म, प्ृ० ३१ । ६८. बाद में भी बहुत से ऐसे महायानी बोद्ध 
साधक थे जो मान्य थे किन्तु वे तान्त्रिक साधनाओं में निष्णात नहीं थे। किन्तु ऐसे 
लोगों को वह श्रेष्ठता प्राप्त नहीं थी जो वज्रयानी सिद्धों को थी। ऐसे परिडतों का 
केन्द्र नालन्दा था | ६६. श्री राहुल सांकझृत्यायन ने मन्त्रयान का समय ४००-७०० ईै० 
तथा वज्यान का समय ७००-१२०० ई० माना है जो उचित ही प्रतीत होता है। 
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१, डा० बेनीप्रसाद, हिन्दुस्तान की पुरानी समभ्यता। २. वही, तान्त्रिक 

काल । ३. ना० प्र० प० वर्ष ५० अंक १, २, २००२, छए०६६। ४. सेन, स्कूल 
कक ४ ८. ५ ड़ ( 

एन्ड सेक्ट्व इन जैन लिटरेचर, छ्ृ० ४० । ५. दिवेदी, ना० प्र० प०, वर्ष ५०, १, ह० 


हे 
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सद्ध-साहित्य 


हे 


६४ | ६. वही, ए० ६४। ७. पर जे० बुडरफ, शक्ति ओर शाक्त, प्ृ० १८ | ८. दास 
गुप्त फिल्लातिफिकल एसेज । ६. भद्चचार्य, थियरी एन्‍्ड प्रैक्टिस आफ तन्त्राज, प्रृ० 
२ | १०. बोस, “माडन बुद्धिज्म एन्ड इटत फालोशर्स इन उड़ीसा”, भूमिका | ११. 
बुद्धिस्ट एसोटेरिज़्म, प्ृ० ५४। १२, बही, प्रू० ५४। १ २३. साधनमाला, भाग २, 
भूमका, ४० ३६ । १४. बागची, स्टडीज़ इने तन्त्र, छ्ू० ४५। १५. बागची, इंडिया 
एन्‍्ड चाइना, प्रू० १६६, २०२। १६. काल्लान्तर में आगम की नई व्याख्या खोज ली 
गई--दध्टव्य महापरिनिर्शण तन्त्र, भूमिका तथा ना» प्र० पत्रिका, ५०, १, प्रृू० ७२॥ 
१७, कूम पुराण, भूमिका, छू० . १७। १८. वही, प्रू० ९८ 3, १८७। १६. उपाध्याय, 
शंकराचार्य, ० २८६ | २०. हरप्रसाद शास्त्री, प्रोसीडिंगस आफ रा० ए० सो० बं० 
उन्‍्ड १०, १६२१, | २१, सेन, संस्कृति संगम, प्रृष्ठ. १६। २२. भन्‍्डारकर, 
द्रष्टव्य 'शैविज़्म? | २३. बुद्धिस्ट एसोटेरिज़्म, ए० ५४ । २४, रुद्र यामल् तन्त्र में यह 
कथा मिलती है कि वशिष्ट बहुत दिनों तक जप तप और संयम करते रहे किन्तु 
उन्हें सिद्धि नहीं मिल्ली तो उन्होंने कुद्ध होकर भगवती को शाप दे दिया। उसके 
अनन्तर देवी ने प्रकट होऋर कहा कि तुम्हें सिद्धि मिलेगी किन्तु तुम अथवंबेद की 
मूलभूमि महाचीन को जाओ । मंहाचान में उन्हें बुद्ध दीख पड़े जो नग्न, मद्यपी, रक्त- 
पायी ख्रियों से घिरे थे | उनके रहस्य को जान कर वशिष्ठ को सिद्धि मित्ली | इससे यह 
स्पष्ट होता है कि तान्त्रिक साधनाओं का अथर्ववेद से घनिष्ठ सम्बन्ध था ओर इसे 
बीद्ध तान्त्रिक भी स्वीकार करते थे । इसी प्रकार वेष्णव तन्त्रों में भी नारद ने जब 
अहिबेध्न्य से संहिता के १६ वे अध्याय में वर्शित विधानों का उद्गस तथा अध्यक्ष 
देवता का नाम पूछा तो अहिवुध्न्य ने उत्तर दिया कि ये साधनाएँ अथर्ववेद से ली गई 
हैं और इनके देवता स्वयम्‌ भगवान कियु हैं जो सुदर्शन चक्रधारी हैं तथा समस्त 
प्राणियों के रक्षक हैं । २५. चटर्जी, हर्षवद्ध न, प्रष्ठ ३० ३। २६. बागची, श्टडीज़ इन 
_नत्रे, £०5 १०२। २७. वही पृष्ठ ११२। २८. वही, प्रृू० ४५ | २६ - सेन, संस्कृति संगम, 
८० २१ । ३०. इसका प्रमाण इसमें भी मित्रता है कि शापनिर्दग्ध और ब्रह्मकर्म 
विवर्जित ब्राह्मणों को इस धर्म में आमन्त्रित किया गया है और उ नहें भोग और मुक्ति 
दोनों की आशा दिल्लाई गई है।... द है 

...  . ृ८ये विप्रा: शापनिदंग्वा: ब्रह्म कम विवर्जिताः 

तेषाम्‌ तु कोल धर्मोध्यम्‌ मुक्ति मुक्तयोस्तु साधनम्‌ 

ये विप्राथापसंजाता: शाप निर्दग्ध विप्छुतः 

तेषाम्‌ कुल्लाइथिकारोज्यम्‌ मार्गस्यास्य प्रजायते | 

पुरश्चर्याण॑व, पृ० २४ | 
२१ ते श्र त्युक्त आचारस्त्रेतायाम्‌ स्वाति सम्भव: 
 ढवापरे तु पुराणोक्तम्‌ कही आगस केवल्लम्‌ | 
के की आह ५ कम आओ कुलारणं व, 

४६० 





टिप्पणियाँ : अध्याय हु 


३२. “बैदिकी तान्त्रिकीश्चैव द्विविवाः श्रृति कोर्तित:” कुल्लूक भद्ठ, बुडरफ, शांत्त 
एन्ड शाक्त, एू० १६ | ३३. ना० प्र० प०, ५०, १, ० ७०। रे४, फर्कुदर, 75 १5) । 
३४५ ज० रा० ए० सो० १६११, 9० ६५१, ६०५३। २३६. श्रेडर, एष्ट २२। रे० 
उपाध्याय, भारतीय दर्श न, पू० ४६० । ३८. अथविज्ञान ओर व्याकरण दशन, ४० ३६ 
३६, श्रे डर, प्ृू० १२० | ४०, श्रे डर, अहि बुध्न्य संहिता, परिच्छेद १७। ४१, वही 
पुृ० १२७ | यन्त्र पूर्वाह्न तथा मन्त्र अपरांग कहलाते थे। ४२. वही, छ० १३१ | ४२ 
बही, ० १२६ । ४४. वही, ए० ११३ | ४५. वहाँ, ६० ४२ | ४६ वही, पू० ११२ | ४७ 
किसी समय शिव के चार मुखों को भी कल्पना थी। महाभारत अनुशासन पवे, १४) 
_ श्लोक ५, ८ तथा आदि पं २१६, श्लोक २९, र८। ४८. आगस के पांतर सुख 
सतद्योजात, वामदेव, अघोर, तत्पुरुष व ईशान थे। ४६. देवराज, दशन शाशत्र का 
इतिहास, ए० ४५३, ४८५६ । तथा उपाध्याय, भारतीय दशन, हू० ५४५ आगे | ५० 
र, प० ११२ । ५१. सव-दशन-संग्रह, नकुज्लीश पाशवत मत । ४९ विश्वभारती 
जुलाई १६४२, प्रृू० २४५ आगे | ५३, पशु, पाश और पति या. शिव, शक्ति और अणु 
के कारण इसे त्रिक दर्शन कद्दते हैं । ५४. भन्‍्डारकर, ४० १5३ | ५5. ड[० काशीनाथ 
मिश्र, शक्ति-विशिष्टादे तवाद की मूमका, प० ४, ५। ४६. सी० नान्दीमठ हेन्डबुक 
आफ वीरशैविज्म, प्रथम परिच्छेद | ५७. सिद्धान्त शिखामारणि २०, ३े)। है वही 
१०, ६६ | ५६, अनुभव सत्र । ६०, वही । ६१. भन्‍्डारकर, ४० पैक | ६२ नान्‍दीमठ 
हैन्डबुक आफ वीर शैविज्म का प्रथम परिच्छेद | ६२. आदि नाथ, अनाद, काल 
अतिऊालक, करात्न, विकराल, महाकाल, कालभेरव नाथ, वहक, भूतनाथ वीरनाथ 
श्रीकन्ठ, नागाजन, जड़भरत, हरिश्चन्द्र, सत्यनाथ, मीननाथ, गोरक्ष, चर्पट, अहृय 
वैराव्य, कन्थाधारिन, जालन्धर, मलयाजन । इनमें से १२ आदिंगुरु शिव हू तथा ३5 
. उनके शिष्य हैं | ६४. द्विवेदी, नाथ सम्प्रदाय, पए्‌ू० २७३ | ६५. ढवा., आन मैत्रेय, ज० 
'ए० सों० बं०, १६३०, प्रू० १२५ तथा आगे। ६६. द्विवेदी, नाथ सम्प्रदाय, ४० ७४ । ६९७. 
भनन्‍्डारकर, प्ृ० १८२ | ६८. चटर्जी, हष॑वद्ध न, छू० ३३५, रेरे६ । ६६. जे० ५० सो० 
बं० १६३०, प्ृ० १२४ तथा आगे | ७०, भन्‍्डारकर, ए० ८९ | ७१. टर्बी, ज० ए० से ० 
बं० १६३०, प्ृ० १२५ तथा आगे । ७२, प्रबोध चन्द्रोदय, अंक ३।४७३, मा, न्याय द्शन 
पृ० ३० | ७४, सवदशन संग्रह, (कावेल गफ़ संस्करणा,) नव परच्छद, ६० १३७ | ७५- 
हो, प्ृू० १३८ | ७६. वही, प्रु० १३६। ७७, वही, पू० १४९। ७८. फरुंहर हष्टव्य 
सहायक-पुस्तक-सतरी । ७६. देवताओं को शक्ति को कल्पना बॉदक काल मे भी थी किन्तु 
इस हूप में नहीं | उस समय शक्ति के स्थान पर उन्हें शची कहा जाता था। ऋ्वद 
में लगभग ११ बार शक्ति का प्रयोग है ओर हर बार वह इन्द्र से सम्बद्ध ह। पहला 
शची केवल इन्द्र की शक्ति थी, बाद में उसको नारी रूप में माना गया आर उसे पत्नी 
पृद्‌ इन्द्राणी दिया गया । ऋग्वेद ३, ६०, ९ में शवों को ह्टी प्रज्ञा भी कहा गया ह€॥। 
यह “ज्ञा” देवियों का व्यचक है ओर बाद में यह वाक्‌ का परयोय ही गथा। कैंहा गया 
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सिद्ध-सा हित्य 


कि इसी “ज्ञा” से समस्त मन्त्र बने ओर उनके उन्द प्रकट हुए। कहीं कहीं यह 
सजनात्मक शक्ति के रूप में भी आई है पर यह स्वीकार करना होगा कि बैदिक शक्तियों 
में वह मातृहूप, देवीत्व नहीं विकसित हुआ था और लोक परम्परा तथा ल्ोकघम ने 
बाद में इन शक्तियों को जगज्जननी रुप दे दिया है। एस० के० दास, शक्ति आर 
डिवाइन पावर, अध्याय १, विशेषतः प्ृू० ४ | ८०, बुडरफ, शक्ति एन्‍्ड शाक्त, पृ 
३० | ८१. वही, पृ० १७० | ८२. वही प्रृ० ४१ | ८३. पुरश्चर्याणव, प्ृ० २९१ | ८४. 
वहीं, घृ० २४। ८५, वही, प्‌ृ० २७। ८६. कुलाणंवतन्त्र, प्ृ० १२० | ८७. वही, प्र० 
रै७ | ८, वही, ४० ७४, ७६, ४७। प६. ६०, पुरश्चर्याणव, प्ृ० २७। ६१, सातवींशती. 
के लगभग पूर्वी देशों में इस निर्मेथ सम्प्रदाय का विशेष प्रभाव था | मजुमदार, हिस्ट्री 
आफ बंगाल, प्रथम खन्‍्ड, प्ृ० ४११ | ६२. टुची, शक्तिअंक, कल्याण, प्रू० ५४५ | 
5२. दासगुप्त, आज्सक्योर रित्लीजस कल्ट्स पृू० २० ।&४. विष्णुपुराण, १, ६ | 
१६। ६५. श्रे डर, ० ११३ । ६६, कोल्लावली निर्णय, पृ० १४० । 


६७. य॑ शैवा समुपासते शिव इति ब्रह्मेति वेदान्तिनों 
बौद्ध: बुद्ध इव प्रमाण पटवः कर्तेति नैयायिका: 
अह ज्नित्यथ जैन शासन रतः कर्मति मीमांसकम्‌ 
सोध्यम्‌ वो विद्धातु वांछित फलम्‌ त्रैल्ोक्यनाथो हरि... 
६5. आर० एल० मैत्र, संस्कृत बुधिस्ट ल्िटरेचर आफ नेपाल, ए० ६५ । ६६, द्रष्टव्य, 
यही ग्रन्थ, प्ृू० ३१६, २२०। ज 


ग 


१. चित्त विशुद्धि प्रकरण, प० ६, श्लोक १२१। २. वही, भूमिका,प० १६ | 
रे वही, ४० ३, श्लोक ३३ । ४. डाकारणंव, प्रू० १, छन्द्‌ १। ४, तन्त्रस्य देशना पुसां 
पुरयज्ञान प्रयोजनम्‌, सेकोहेशटीका, प्रृ० ४ | ६. अद्वयवज्न-संग्रह, प्रृ० २१। ७. 'संसक्वत 
भाषया पारमितानयम्‌, मन्त्रयानम्‌ तन्त्र तन्त्रान्तरम्‌ संस्क्ृत भाषया प्राकृतभाषया 
अगर शभाषया असंस्क्रत शबरादि स्लेच्छभाषया? लघुक,लचक-तन्त्र-राज टीका रा० 
ए० सो० बं० में संग्रहीत पारडलियि । दातगुप्त, 'तान्त्रिक बुद्धिज़्म? में उद्ध त, परृ० 
३१ । ८. सेकोद्देश टीका, प्रू० ४८ | ६, फ्लैग, योग आर ट्रान्सफ़ार्मेशन, प्रू० १७ | 
१०, डा० अथुराल्ाल शर्मा, मैजिकल बिलीफूस इन बुद्धिज्म, ज० बं० ओ० रि० सो०, 
खण्ड १७, मान १। ११. महावग्ग, विनयपिटक ( से० बु० ३० )।१२. ब्ह्मजाल सुत्त, 
पाल्नी ठेक्ट सोसायटी, प्रृ० £ तथा आगे । १३. सर चार्ल्स इलियट, हिन्दुइज्म एण्ड 
बुद्धिज्म, खएड १, प्ृ० ३१७। १८. जुल्लवर्ग, ( से० बु० ई, खण्ड २० ) पू० 5८ 
तथा आगे । १५ सर चार्ल्स इलियटे, हिन्दुइज़्म एए्ड बुद्धिज्म, एएड १, प्ृ० ३१७ । 
3६- बुद्धिस्ट एसोटेरिज़्म, प्रृ० १८। १७. सर चार्ल्स इलियट, हिन्दुइज्म एण्ड 
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बुद्धिज्म, खण्ड १, ० ३१६। 5. चुल्लवग्ग, ( से० बु० ३०, खण्ड २० ) ४० ७६ ४ 
१६, राइस डेविडस, पाल्ी-इंगलिश डिक्शनरी, ४० १९१। २०. सर चात्स इलियट, 
हिन्दुइज्म एएड बुद्धिउ्म, खरड १, ४० ३१६। हे). दृश्व्य, यही अन्थ, छू० १०२ 
२२. शान्तिमिक्ष , बौद्ध धर्म में तान्त्रिक प्रवत्तियों का प्रवेश, विश्वभारती, जनवरी 
मार्च १६४५ । २३. सेकोहिश टीका, ए० ९, ३। २४. दासमुप्त, आब्स्कयोर रेलीजस. 
कल्ट्स, ए० १७ । २५. चैंडेल, लामाइज़्म, प्रू० १२८ । २६. ठ्ुची, आन मैत्रेय, ज० ए० 
तो० बं०, खएड २६ में उद्ध त। २७, टुची, वही | २८, साधनमाला, खण्ड १, एष 
२१० | खण्ड २, ए० ४८१ | तथा चित्तविशुद्धि प्रकरण श्तोक ५। १६. अभिसमया-- 
हकाराल्ोक मेँ मैत्रेय को अनागत बुद्ध कहा गया है। ढ्भची संस्करण, छ० २२४, 
२७६ । ३०, महायान सत्राल्ंकार, लेबी संस्करण, ४० ४१॥। ३). वही, प्ृ० ४१ !. 
३२, विराटरनीत्ज़, गुह्य समाज तन्त्र एएड एज आफ तन्त्र, इं० हि० क्वा०, खण्ड 
१६, अंक १। ३३. वागची, स्टडीज़ इन तन्त्राज़, एश ८७। रेड. दासउत्त, आब्सक्योर 
रेक्नीजस कल्दस, एड १७। ३५. अद्यवज्ञन्संग्रह, तलशकादा, ४० ४ ६ । अप्रतिष्ठान 
प्रकाश, प्ू० ४८ । ३६. द्ष्थ्य, यही अन्थ, छू० रे१८ । २७. साधनमाला, प्र० ३३४ |) 
१५. नेरीमान, लिटरेरी हिस्ट्री आफ संस्कृत बुद्धिज्म, ४४ ११९ तथा मित्र, संस्कृत 


घ 
| 


बुढ्स्टि लिय्रेचर आफ नेपाल, पृष्ठ 5० । ३६. भद्नवार्य, बुद्धिस्ट आइकानोग्राफ़ी, सर्वे 
आफ बुद्धिज्म | ४०. पुरातत्व निबन्धावली, वज़यान का आरम्भ ओर विकास” । 
४१. बुद्धिस्ट एसोटेरिज्म, ए४ ५५६। ४९. दाचउत्त, तान्त्रिक बुद्धिज्म, एष्ठ ६४। 
४३. एस० एन० दासगुप्त, इन्ट्रोडक्शन ढु तनन्‍्त्र फिलासफो | फिल्लास्फिकल एसेजू में. 
संग्रहीत | ४४. द्विवेदी, अथविश्ञान ओर व्याकरण दर्शन, पृ० ६२, ६३ | ४४: डाकाणव, 
भूमिका, ४० १५। ४६. वाडेल, लामाइज्म, एड्ट १४७। ४४. दासउपत्त, तान्त्रिक 
बुद्धिज़्म, पृष्ठ 3० । ४८. अद्वयवज्न संग्रह, ० ४) | ४६. अद्वयवजञ्ञ॒ संग्रह, छ० ४० ।. 
५०. विश्वभारती, जन०, मार्च, १६४५, ४० २० । ५). बुद्धिस्ट एसोटेरिज़्म, छ४्ठ १११, 
. १३०। ५२. सुखावती-व्यूह ( मैक्समूलर ओर नानजियो द्वारा सम्पादित ).। ५३. भश्च- 
चार्य, इशिडियन बुद्धिस्ट आइकानोग्राफी, एृ४ १६६ । ४४: वही, अध्याय १। ४४: 
बुद्धिस्ट एसोटेरिज़्म, छठ ५२, ४३ | ४६- 5० यही ग्रन्थ, ० १११। ५४७. अद्वयवज्र. 
संग्रह, प्ू० ५४ तथा दोहाकोष, छ० १४४ | ४८. अं साहख्चिका, प० ४६० | ४६. 
बोधिचर्यावतार पंजिका, प्रशाकरमति, अध्याय २, श्लोक ५३ की टीका । ६०, साधन- 
माला, ए० १८, १६ | ६१. अद्वयवच्र संग्रह, पू० २३। ६२-: साधनमाक्ता, प्रथम खण्ड, 
पृ० २२५ । ६३. अथर्ववेद का स्वाध्याय, सातवलेकर, ४० ४७। ९४. सुधीन्द्रकुमार 
दास, शक्ति या डिवाइन पावर, अध्याय १। ६५. अथव्ववेद; ४, २० । ६६. अथववेंद का. 
 स्वाध्याय, पू० १५३ । ६७. वही, छू० २९ | ६८. बोधिचर्यावतार अध्याय २, श्लोक ४३ । 
६६. वाडेल, लामाइज़्म, पृष्ठ २७। ७०. सेकोदेश टीका, भूमिका, ४० ६। ४७). व, 
 पृ० १३ तथा साधनमात्ता, ४० २२७। ७२. अष्ट-साहल्लिका, प्रथम परिवर्त, तृतीय: 
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परिवर्त। ७३: इन्द्र कामावचर रूप में उपस्थित होते हैं. और ब्रह्मादिक रूपावचर रुप - 
में | ७४८. साधनमाल्रा, प्रू० २२५ | ७५. वही, प्रृ० ३६८, (४ । ४६. परस्व हरणम्‌ 
कुर्यात्‌ परदारा निसेवनम्‌ , वक्तव्यम्‌ च झषा वाक्यम्‌ सर्व बुद्धाव्‌ च पीतयेत। गय्या- 
गम्य विकल्पस्तु मक्ष्याभशर्यन्तथेव च, पेयापेयम्‌ तथा मन्‍्त्री कुर्यान्नैव समाहितः... 
अद्यसिद्धि, लक्ष्मीकरा | ७७, रतूप बनाने के समय भूसि चुनते समय जिन ४० देवी 
देवताओं की पूजा का विधान है वे सब महायानी पारमिताओं के बिम्ब तथा विवृत्ति 
रुप हैं | पश्चिमाभिमुख होकर एूर्व में दशभूमियों प्रमुदिता आदि की उपासना करनी 
चाहिये | दक्षिण में दश पारमिताओं के प्रतीक दश् देवता; पश्चिम में 'पूर्वांमिमुख 
होकर आपः, चित्त, परिष्कार, कर्म, उपपत्ति, सिद्धि, अभिमुक्ति, प्रशिधान, ज्ञान और 
धर्म वंशिता की उपासना करनी चाहिये | उत्तर में वसुमती, रह्नस्था, उप्णीष विजया 
मारिची, पर्शेशवरी, अनेकमुखी, जाँगुल्ली चरडा, प्रशञावद्धिनी, सर्वबुद्ध कोशाती इन 
धरणी देवियों की पूजा करनी चाहिये | क्रिया-संग्रह नाम पंजिका, तान्त्रिक बुद्धिज्म, 
2० ४९। ४८. सरहा के दोहाकोष की टीका का नाम 'सहजास्नाय पंजिकाः है। 
७६. साधनमाला में चित्त विशुद्धि को ही प्रमुख मान कर अनुत्तर सम्यक सम्बोधि 
मार्ग! वज़यान की यह परिभाषा मिलती है। प्रृ० २२५ किन्तु श्री गुह्य समाज तन्त्र 
में बुद्ध के पाँच कुलों की वजन रति और उस तक पहुँचने के मार्ग का नाम वज़्यान 
बताया गया है। प्ृ० १५४ | ८०, श्ञानसिद्धि, प्ृ० ६८ | ८१, अद्वयवज संग्रह, पृ० २६ । 
5९. न कषथ्टकल्पनाम्‌ कुय्यान्नोपवासेन चक्रियाम्‌, स्नानम्‌ शौचम्‌ न चैवात्र आ्रामधर्मम्‌ 
विवनयेत्‌. ..४८. ..चित्त विशुद्धि प्रकरण | ५३. अद्वयवज्र संग्रह, पू० २४। ८४. प्रशों- 
पायविनिश्चय सिद्धि ए० १। 5५. सेकोहेश टीका, भूमिका, प्रू० ६। 5८६. चित्त 
विशद्धि प्रकरण, श्लोक ६७, ७० | ८७, वही, भूमिका, प्ृू० १६। ८८. नेरात्म्य परि- 
४58, 2० २० | ८६, चित्तविशुद्धि प्रकरण, श्लोक, &३, ६७, तथा प्रशोपाय विनि- 
.. शचय सिद्धि, ० ५। ४०, वित्तविशुद्धि प्रकरण, श्लोक ११७ । &१, बुद्धिज्म एसोटे- 
. रिज़्म, छष्ठ १०१, १०२ | ६२. साधनसाज्ञा, प्रू० २२६; पृ० १३८, प्रू० ३२५६। ध्३. या 
भगवती प्रशापारमिता साइहम्‌, साधनमाला, प्रृ० ३२१८ | ६४. इन आवेशों में से क्रोघा- 
वेश का रोचक वर्णन सेकोहेश्ीका में मित्रता है। पहले साधक ओं अर रररत्न 
जे लेख वज्ावेश्य हैं? इस मन्त्र के जाप से कोधावेश में होता है। फिर आवेश में 
आने पर प्रहार, हनन्‌ , आक्रमण कुछ सी कर सकता है | वज्जनृत्य करता है, मनुष्यों 
के लिये अगस्य ध्वनियाँ करता है, गीत गाता है, निर्लज और निर्विशंक व्यवहार 
करता है | आचार्य उसके शिर पर अन्त्राभिषिक्त पुष्य रखता जाता है और लोचन 
आदि सीम्य देवताओं का आह्यान करता है और मुद्रा .द्रा उसका कोध उपशमित 
होता है । सेकोहेश, पृ० १४, १५ | ६५. साथनमाला, पृ० ४४६ । ६६. कुदृष्टि निर्घा- 
तम्‌, अद्वयवज्ञ संग्रह । ४७. कहा जाता है कि डोम्बीपा ने हेरुक की साधना का अ्रच्र- 
लन किया था। नागाजुन ने भोट देश की एकजटा का प्रचलन किया था। ६०. देखिये 
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यही ग्रन्थ, ए० १५४ | ६६: भारत में यही विभाजन प्रचलित है, तिब्बत में ओर 
- अबहाएँ हैं। १००. जे० आर० ए० एस०, १६०), ४8 £०" | ।०). कुदृश्निर्धातम, ' 
अयवज संग्रह । १०२. शानसिद्धि, 2० ३१ । १० ३. कृदश्िनिर्धालम अद्बयवज्र संग्रह । 

१०४, चक्रसम्बर तनत्र, भूमिका, ४० र९। ०5 शक्ति अंक, कल्याण, छू० ५४५ | 

१०६. वाडेल, लामाइज़्म, ४ १५९ | 3०४. दासगुप्त, इन्ट्रोडक्शन टु तान्त्रिक बुद्धिज्म, 
यूषु ७१ | १०८. कुदष्टि निर्धातम, प्ृ० २, अद्यवज्र संग्रह । १०६, कुट्टिष्ट निर्धातम, 
पृ० ३, (अद्यवज्र संग्रह) । ११०.वही, प्ृ० ०५ | १११, वही, पघू० ९। ११२. वही, जू० २। 
१९३ चित्त विशुद्धि प्रकरण, श्लोक ६ | ११४. इ ग्य दो, ( सहजयान ) नन्‌ ग्य दो, 
( कठिनयान, ) किमूरा, ओरिजिन आफ महायान बुद्धिज्म, ज० डि० ले० १६२४। 
११५ सहजे शिच्चल् जेण किञअ समरसे रिअमण राह, सिंद्धों सो पुणा तक्खरें शअ 
बरामस्णह भाञ, दोहाकोष, ए० ४३॥। तै'ेई. बौद्ध गान, १४वीं चर्या की टीका | 
१९७, गाइल्‍स, रेलीजंस आफ ऐशेंट चाइना | ११८. सर चारल्ल ईलियट, हिन्दुइंज 

एएड बुद्धिज्म, खण्ड ३, प० २४६। ११६. वागची, इशिडिया एएड चाइना, पृष्ठ 
. १६ । १२०, फ्लैग योग आर ट्रान्स्फामेंशन, ४४ १३२४ ९०७, २)४, २१५, ३३८। 


.._ १२१, इलियट, हिन्दुइज्म एएड बुद्धिज्म, खएड ३, ४8 *४%। वेहर, विष्णुकान्ता, 


विख्य से चटरगाँव तक, अश्वकान्ता, विन्ध्य से महाचीन तक और रथक्रान्ता, विन्ध्य 

मे कम्बोज तथा जावा द्वीप तक। एलन, प्रिन्सीपिल्स आफ तनन्‍्त्राज, भूमिका | 

बागची, स्टडीज़ इन तन्त्र, भाग ॥, ६० ४८ । १२४. एकजटा साधनम्‌, सावथनभाला, 

भाग २। १२० आन फारेन एल्लीमेंट्स इन तन्त्राज़”...बागची-्टडीज़ इन तस्त्राज़ | 

१२६, बागची, इशिडिया एण्ड चाइना, एड १६६, २०) | हेड, साधनमात्षा भूमिका, 

परष्ठ ४३। १२८- फरक हर, पष्ठ १४३) १९६. विष्णुप॒राण, 3, ६, ६ | ३०. वही, २, 

१ २५। १११, डाक्ट्रिनलल कल्चर एण्ड ट्रंडिशन आफ सद्धाज़, बी० वी० आर० 

शास्री, कल्वरल हेरिटेज आफ इण्डिया, खरंड ९, £० ३१३, ३१७ । १३२. एपिग्राक्रिका 

इणिडिका, खण्ड ५, पु० १८६ । १३े२े. वाडेल-लामाइज़्म, ए० १५१, १३१। १३४. बहु, 

भाडन बुद्धिज़्म एएड इटस फाल्नोअपत ,इन उड़ीसा?, की भूमिका, पृष्ठ 5। १२५. सर 

बाल्स इलियट, हिन्दुइज़्म एएड बुद्धिज़्म, खएड ३, ४९ ३८७, रेष७। १३६. कोरोस, 

टिबेटियन-टिदबिट्स कल्लकत्ता १६१९ | या ज० ५० सो० ब्रं०, खरड २, हुए ए७। 
१३७, पितो का उल्लेख कालचक्र तन्त्र के श्रथम प्रवतक के रूप में तारानाथ ने भी 
किया है। साधनमाल्ा, खए्ड २, भूमिका, छ० ४३ । १३८. इन्ट्रोंडक्शन ड तान्त्रिक 

बुद्धिज्म, पृष्ठ ७६। १३६, सेकोदेश टीका, 2० ) | )४०. सेकोदेश टीका--ए० रे । 

१४१, सेकेद्ेश टीका, एृ० ८। १४२. दासगुप्त तान्त्रिक बुद्धिज्म, एड ७प | 
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१. अद्ययार्थों हि परमाथ:', लेवी संस्करण, प्रू० २२। २. उच्छिन्तपापा मम्‌ 
स्वंधमीन्तेनास्त्रि बुद्धो जगतानुबोधात्‌...रद्धम पु'डरीक सत्र, प्ू० ४७ । ३. एहसे 
अप्या एहु जगु जो परिभावइ, णिम्मल चित्त सहाव सोकि बुज्मइ, बागची दोहाकोष, 
पृ० ५ | पर अप्पाण स भन्ति कर सअल निरन्तर बुद्ध | बा० दोहाकोष, प्ृ० ५ 
४. जिम बाहिर तिम अम्भन्तरु, चउद्ह भुवणे ठिअ्रउ निरन्तर | वही, प्र० ३० | सोहि श्र 
पित्त णिरालम्‌ दिएणा, वहीं प्ृ० ३४ | ५. डाकारणव, चौधरी, ४० १४१ | ६. दृश्यम्‌ न 
विद्यते चित्तम्‌ वित्तम्‌ दृश्यात्‌ प्रमुच्यते. ..छंकावतार सत्र, जिल्द २। ७. चाटिक्षपाद, पद 
५, बा० दोहाकोष, ४० १११ | ८. बा० दोहाकोष, प्रू० ३ | ६. बा० दोहाकोब पृ० ११ 
१०, बा० दोहाकोष, प्ृ० १२| ११. बा० दोहाकोष, प्रू० १३| १२. बा० दोहाकोष, 
प० १८ | १३. बा० दोह|कोष, प्ृू०१३| १७. बा० दोहाकोष, टीका भाग, प्ृ० ६१ | 
१५. बा० दोहाकोब, प्ृ० २१ | १६, बा० दोहाकोष, प्र० ३६ | १७. बा० दोह्यकोष, प्रू० 
२६, दोहा ६२ | १८. बा० दोहाकोष, प्रृू० ४१, दोहा ७, ८ | १६. बा० दोहाकोष, परु० 
५२, दीहा १५ | २०. पद्‌ १, बा० चर्यापद्‌, प्रृू० १०७ | २१. बोद्ध गान ओ दोहा, पू० 
४, १६ | २२. बा० दोहाकोब, प्रू० ३६ | दो० ६३, ६ प्रू० ३१ दो० ७१ | २३. ५।० दोह्- 
कोष, टींका भाग- प्रू० १५२, १५२ | २४. बा० दोहाकोब, प्ू० ११| २७. अभिषर्स 
कोष, राहइल संस्कररा, प्रथम अध्याय | २६. मैन्युएल आफ़ ए मिस्टिक, प्रू० ६ | 
९७. सअल आआरहि गअण रुस्पुरणा, बा० दहाकोष, प्रृू० ११ | २८. बा० दोह।कोष, 
० ५२ दोहा १५ | २६. बा० दोहाकोष, प्ृ० ४१ | २०, सोगेन, सिस्टस्स०, प्रू० १२० | 
२१- सेकोद श टीका, पृ० ७ | ३२. बौद्धगान ओ दोहा, प्ू० ४ | ३३. अभिधर्म कोष, 
(राइल), प्रथम अध्याय | ३४. सोगेन सिस्टम्स, पृ० २३१, २ २९। ३५, सेकोद श टीका, 
४० ७ | ३६. टीका भाग, बौद्ध गान ओ दोहा, प्ृू० २५ | ३७, सोगेन, सिस्टम्स०, प्रु० 
२२१ | ३८, वही, पृ० १११, ११२| ३६, टोका भाग, बा० दोहाकोष प्रृ० ६२, ५८, सेको- 
देश टांका पृ० ७ | ४०, _ सोगेन, सिस्टम्स० प्रृ० २१६, २३० | ४१. बा० दोहाकोष 
2० 5३, ४९. लकावतार सत्र, जिल्द २ | ४३. चर्यापद्‌ १ | ४४. बा० दोहाकोष प्र० 
रे४ | ४५. वहीं प्ृ० १०२ | ४६. वही प्र० रेड | ४७, वहीं० प्रू० ४ | ४८, वहां० पु० 
९४ | ४६. वहीं० ध० २८ | ५०, वही पृ० १६ | ५१, वही प० ३१ | ५२, वहा प्ू० ४३।.. 

-+३- चही ह० २६ | ५४. वही प्रृ० २६ | ५५ वही पृ० २२| ७६. वहीं पृ० १० | ५७, 
वही पू० २१ | ५८. वही प्ृ० १४३ | ५६, महायान सत्रात्लंकार ११९, १६ | ६०, बा० 
दोहाकोष ४० ८ | ६१, वही पृ० ३| ६२ वहीं पृ० ५ | ६३. वही प्ृ० ११ | ६४. बा० 
चर्यापद्‌ ४० ५३। ६५, बा० दोहाकोष 2० ३७ | ६६, वही प्रृ० १४४ | ६७, पद ७ की 
टीका, बौद्ध गानओ दोहा प्रृ०१५| ६८. बा० दोहाकोष प्रू० १४५ | ६६. बोद्ध 
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गान ओ दोहा प्रृ० २४ | ७०, प्रज्ञोपाय-विनिश्वय-पिद्धि, प्‌ू० १८ श्लोक २३। ७१. 
बो० दो० प्रृू० १९। ७२. वही, प्ृ० २२। ७३. महायानविंशक, श्लोक १० तथा १२॥ 
७४, चित्तविशुद्धि प्रकरण श्लोक १८। ७५, चित्तविशुद्धि प्रकरण, पृ० ३, श्लोक 
२७ | ७६. नेरात्म्य परिप्रष्छ प्ृू० १५, श्लोक १६ तथा २० । ७७, महायान सत्राल्नेकार 
६, १५ | ७४, शानतिर्दधि प्‌ू० ४६। ७६. सावनमाला, प्रथम खंड एू० २६, २७१ | ८० 
साथनमाल्ा, प्रथम खंड, प्ृ० १३३ | ८१, बा० चर्यायद प्रु० १४७। ८२ बा० दोहाकोष 
पृ० १०१ | ८३. बा० दोहाकोब प्रृू० १२। ८४. मारह चित्त णखिव्वाणें हशणिआ। तथा 
टीका बा० दोह्ाकोश् प्रू० ६२ | ८५. बा० दोहाकोष प्रू० १०४। ८६. पद्‌ ४५, तथा 
टीका, बौद्ध गान ओ दोहा प्रू० ६६ | ८७. वा० चर्यापद्‌ प्रू० १३८। छफ, बा० दोहा- 
कोष प्रृ० ६५। ८&. बा० दोह्कोष टीका प्ू० ६५। ६१. माध्यमक वत्ति-१५-१६ | 


&१, सोगेन, सिस्टठम्स० छू० २०१ | ६२. मसाध्यमक बृत्ति प्रृू० ५२१। &३. दें० पीछे, 
 शन्यवाद | ६४. लंकावतार सत्र' अध्याय ३। ६५. महायान श्रद्धात्राद सूत्र (अनू०) 
प्र० ६५७ | ६६. सोगेन, लिप्टम्प० प्रृू० ६७। ६७, महायान श्रद्धोत्पाद सूत्र (अ०) छू० 
 धप | ६८५. महायान सूत्रालंकार प्रू० ६५। ६६, अदवयारथों हि परमाथ:, महायान सत्रा- 


हंकार ६।१।१००. बा० दोहाकोब प्रृ० ४३ । १०१, बा० दोहाकोष प्रू० १५६ | १० 

प्राप्ति, जीवितेन्द्रिय, निकाम समाग, प्रथंजाति, असंज्ञा समापत्ति, निरोध समापत्ति 
असंशिकम्‌, व्यंजनकाय, नामकाय, पदकाय, जाति जरा, स्थिति, अनित्यता, प्रदत्त 
एवम्मागोय, प्रत्युवन्ध, जावन्यम्‌, अतुक्रम, देश, काल, संख्य।, सामग्री, मेद | सोगेन, 
सिस्टम्त० प्रा० १२६। १०३. दोहाकोंत् पू० १२४। १०४, अश्वघोष द्वारा वर्शित स्ए- 
तियां को ड० दाप्तग॒प्त ने वासना के अथ में ग्रहण किया हैः दासमुप्त, तांत्रिक बुद्धिज़््म 
प्र० २४ | १०५, टीका, दोहाकोष प्ृ० १२४,। १०६. जयनन्दीया, बा० चयात्द्‌ छु० 
१५२ | १०७, बौद्ध गान ओ दोहा पए्ू० ६१। १०८. & वीं चया। १०६. चया० बागची 
प० १५०, | ११०. बोद गान ओ दोहा प्ू० ६८। १११. बा० चयावद्‌ छ० ११६, 
१२ | ११२, वौ० गान ओ दोहा पृ० २३। ११३. बा० दोहाकोष ए० १५६ | ११४. 
वही पृ० ३। ११५. वहीं प्रू० ३ । ११६. वही छू० ६८ । ११७. वहीं प्ू० ३२ । ११८: 

अश्वघोष का कथन है कि तथता न तो भाव है न अभाव, न. भावाभाव है, न भावा- 
भाव का निश्नेव, न एक है, न अनेक है, न एक अनेक का अभाव । एक शब्द में सब 
तत्व इसका ज्ञान नहीं प्राप्त कर सकते अतः इसे शून्यता की संज्ञा दी गई है। महा- 
यान श्रद्धोद्याद सूत्र : सुजुकी का अजुवाद : छ० ५६, ६० । ११६- आरय॑ सत्यद्यावतार 


सत्र, मध्यान्त विभाग प्ृ० २७४ | १२०. बा० दोहाकोब पछ्ू० १२१ | १२१. वही एु० 


४। १९२ गुणदोस राह एडू परमंत्थ | २६ | दोह्या छ_ब ए० ७बा० । १२३. पत्था 
(5 0 
एड सा एहु परसत्याव | ३२ बा० [कोष पए्‌ू० & | १९४, एवसनन सुनिभगवान 


परमाय रुपक सरोरुहवञ्ञादिनाक्तम... .-लिद्धम परमाथंम्‌ भ्रम सवंषु तदाश्रता 


ते।१२५४. विज्ञानवादी तीन प्रकार के ज्ञान मानते थे-परिकल्वित,प रतंत्र, परिनिष्पन्न, | 
3६७ 
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सिद्ध-साहित्य 


इनमें से प्रथम दो सम्बति सत्य या माय के प्रभास स्वरूप थे और पग्राह्मम्राहक 
भाव से युक्त थे | परिनिष्यन्न ज्ञान दोनों से मुक्त था | महायानसत्रालंकार, पृ० २२। 
१२६. महायानसत्रालंकार ए० ६५। १२७, वही १३ | ११२८. “सर्वधर्मानुाद एमतया 
प्रमाथतः:” मध्यान्त-विभाग प्रू० ३७४। १२६. स्व भावा: स्वभावेन प्रतिबिम्ब 
समामताः:, शुद्धा: शान्तस्वाभावाश्च अद्बयस्तथता सभा: । महायानविशंक || तथा- 
अनादिनिदनम्‌ शातम्‌ भावाभाव विवर्जितमू, निर्विकल्पस्‌ नराल्म्बमनवस्थितमद्वयम्‌ 
॥ १ ॥ चित्तविशुद्धि प्रकरण | १३०. महायानसत्राल्लंकार प्रू० &४। १३१. चर्यापद 
पृ० १५० । १३२. चर्यायद प्रृ० १४१। १३३. आइ रहिय एडु अन्तरहिअ, वरगुरुपाञ्न 
अद्वञअ कहिआ | बा० दोहाकोष ए० ७ तथा टीका परृ० ७० | १३४. हउ सुरुण, जग 
सुरुण, तिहुअण सुरुण । पृष्ठ 5, दो० बा० । १३५, सञअज्ञाआरहे गञ्मण सम्पुरणा | 

६ | पृ० ११ बा० दो०। १३६. अरुण तरंग कि अरुण जलन भवतम खस्म सछ्झ | 
बा० दोहाकोष प्रृ० ३१। १३७. बा० दोहाकोष प्रू० २१ । १३८. प्रू० ४० बा० दो० 
तथा तिल्लोपा, बा० दोहाकोब प्ू० ५। १३६, बा० दोहाकोष प्रू० ४१। १४०.वबही प्रू० 
४। १४१. वही पू० ६। १४२. वही घृ० ४१ | १४४६ चर्यापद १ तथा १० |१४९ दे० 
वज़शान | १४६ दे० पीछे “शून्यवाद” | १४६ भावग्राहम्‌ परित्यज्य नाभावम्‌ कत्पयेद्‌ 
बुध:, वर॒म्‌ हि भावसंकल्पो तत्वभाव प्रकल्यना | निर्वानि ज्वल्लितो दीपों निद्न तःका 
गतिम्‌ ब्रजेत्‌। & | प्रशोपाय विनिश्चय तिद्धि प्रू० ४ | १४७) ६ वां चर्यापद्‌ काणहपा; 
“वां चयापद छईपा; ३० वां,बर्यापद भुसकुपा प्ृ० १३६; सरहया, बा० दो प्रू० ६४, 
सरहपा. बा० दो० छ० १ १४ १४७ तिल्लोपा, बा० दो० प्ृ० ६ | १४६. देखिये पीछे 
लोकथर्म । १६० देखिये आगे महासुख। १५७. बा० दोहाकोष प्र० १हक | १४२. 
देखिये पीछे माध्यमिक सम्प्रदाय और तन्‍्त्र”। १५९० “चित्ता ज्ञान शेयादि, 
अचित्तो निःश्वभावादि। बा० दोहाकोष टीका प्ृ० ११८। १४६ वही, प्ृ० ३६ | 
१५४६वही,ए० ४, ७। १५$$सोंगेन सिस्टम्स० पूृ० २५७ | १५७०वही प्रृ० ४१ | १४४. 
बा० चर्यापद, एु० १०७। १४६/ आयतनेन्द्रियादि गगनम्‌ ग्राप्तारि। खसम बीजम्‌ 
यत्‌ खसमम्‌ याति | बा० चर्यापद, ए० ५३ | उपरोक्त चर्या मूल ताडपत्र' लिपि में नहीं 
प्राप्त है। बागची ने तिब्बती अनुवाद की छाया दी दै। १६६ चर्यापद, प्रृू० १३१। 

९) सुनापान्तर उह्द न दीसइ भान्ति न बाससि जानते | १५वीं चर्या, चर्यापद प्रु० 
3२२ | १६२. बा० दोहाकोष, छू० ७ | प्रृ० ५६ । बा० चर्यापद्‌, प्रू० १४१ । १६३. बा० 


दो० परृ० ३२। १६४, बा० चर्यापद, पु० - १४६ । १६५, सर्वे भावा स्वभावेन प्रतिबिम्ब 


समामताः । शुद्धा: शान्तस्वभावश्च अद्वयस्तथता रूमा:। महायान विंशक | १६६. 
बा्‌० दोहाकोष, पृ० ४२। १६७, वही, प्रृू० ४६ | १६८, वही, प्ृ० ४७ तथा. प्र० १३ | 
१६६. वहो, प० १०४ | १७०, वही, ध० ४३ | १७१, वही, प्रू० ६१। १७२, वही, 
छू० ८३ | १७३. वही, पू० ६३। ६७४, वही. पृ० ३ | १७५. वही, पृ० ६६। १७६. 
वही, ए० २५। १७७, वही, प्ृू० ८ | १७८. वही, प्ृ० १२२ | १७६, वही, प्रृ० १३१ | 

क्‍ ध्ध्प 


ल 


टिप्पणियाँ : अध्याय दे 


१५०, वही, प्ृ० १७। १८१. जहि मण पवण शण संचरइ रवि स॒ति णाह पवेस | तहि 
बढ़ वित्त विसाम कर सरहें कहित्र उएस | तथा इपकी टोका छू० &६ बा० दोहा० | 
१८६२, गात्तरंग सम सहजरूअ सअल कठछत [वराहए। पाप पुणाण राहए कुच्छ णाह 
कायह फुड कहिए ॥१०।॥ तथा टीका, वा० दो०, छु० १५४ | १८२. बा० चरयापद, प्रु० 
१४६ | १८४. देखिये पीछे 'सहज”।| १८४. बा० दोहाकोष प्लरु० ४८ | १८६. 
वही, पृू० १९७। १८७, टीका बा० दोहाकोष छू० १२६ | १८८. तिल्ोपा, ० 
३, बा० दो० | १८६. बा० दो० पृ० ४८ | १६०, वही, प्रू० २६| १६१. वही, प्रू० 
२६, छन्‍द्‌ १०८, १०६, ११० | १६२. इस पंचकम प्रणाली का उल्लेख प्रथम चया को 
टीका में कई बार मिलता है| देखिये बोद्ध गान ओ दोहा, पृ० २। साथ ही डोम्बीपा 
इस पंचक्रम को ही भवप्तागर से पार उतारने वाले केड्आल्न मानते हैं | देखिये १४वें 
चर्यापद्‌ की टाॉका | बोद्ध गान ओ दो हा प० २६ | १६३. हान्य रचति शरन्‍्यंच मसहा- 
शून्यम तृतीयकम्‌ | चतुथम संवशून्यंच फल हेतु प्रमेदतः | दाप्तगुप्त द्वारा उद्ध त | 
१६४, दासगुप्त, आव्य्क्योर रेलिजत कल्टप, प्ृ० ५३| १६५ पत्तों चउठठ चउ 
मूणाल् ठिश्र महासुदर वासे ॥५॥ प्ृ० ४० दोहाकोष, बागची | १६६. शूज्यातिशून्य 
महाशून्य सव्वशून्यमिल्ञत चतुशशन्यस्वरुपेण पत्रचतुष्यम्‌ चतुरादिस्वरूपेण चतुस- 
णात्ष संस्थिता | टोका बा० दोहाकोध प्रू० १५१। १६७, ५०वाँ वयापद तथा टीका 
बोद्गान ञ्रो दोहा पृ० ६५ | १६८ दोहा ६ तेंथा टीका छू० १५१) बा० दोहा- 
कोष |.१६६., महाप्रज्ञा महोपाय महाक्ृपाधिमोक्षत:, महायानसमुद्दिष्टम महासत्वस्यब् 
गोचरमू॥5८०॥। चित्तविशुद्धिप्रकरण ७० ६ | २००, सातवलेकर, अथववेद का स्वाध्याय 
पृ० २० | २०१, बा० चरयापद पृ० १३६ | २०२ सुजुको--आउटलाइन्ध आफ़ महा- 
यान बुद्धिज़्म, छु० रध८। २०३, एस० बी० दापगुप्त, इंट्रोडक्शन दु तान्त्रिक 
बुद्धिज़्म, पू० ११०, १११। २०४. दीवान नर्मदाशंकर मेहता, कल्याण, (शक्ति अक) 
पृ० ५४४ तथा आगे | २०५, बागची, चर्यायद्‌ प्रू० ११० | २०६. वहीं, परू० १२७। 
२०७, बोद्धगान ओ दोहा पृ० ५६| २०८, सुजुकी, आउटलाइन्स आफ़ महायान 
बुद्धिज़्म, ए० ६३ | २०६. देखिये पीछे प्ृ० | २१०. वीय पारमिता सहगतो वज़ोपमो 
हढ़ातवाद भेद्त्रया | महायानसुत्रल्ंकार पू० १६। २११. बोधिचित्तम्‌ सांदृतस्पन्द्रू- 
पम्‌ शुक्रम्‌ रजोभूषितम्‌ तन चित्तवज्ज णश्लिश्मू ॥ टीका छ्वु० १५४० बा» दोहा० | 
२१९. एवम ब॑,जम्‌ ग्रहीत्वा कुसुमितम्‌ अरविन्द कम्ल्लम्‌ मथुकरहूपेण चित्तवज्न 
प्रशोपाय योग।त्‌....... ..टीका प्रृू० १५१, बा० दोहाकोब । २११३, करुणाशून्यता मूत्ति 
कालः सम्बृत्ति रूपिणी, प्ृ० ८ सेकोदेश टीका। २१४, स॒ एवं काल चन्द्रो भगवान 
प्रशोपायात्मको ज्ञानशेय सम्बन्धेत्मो यथाक्षर सुग्बशानम्‌ सबंमवरण क्षय हेतुभूतस्‌ 
काल इत्युक्तम्‌ | उपायः करुणात्मक. ..। सेकोदेश टीका | २१४. दोहाकोष टीका छ० 
१५१, १५२ । २१६. बा० दोहाकोष पछरुू० ५। २१७, बां० दोहाकोष टीका प्रू० ६७। 
२१८. बा० दोहाकोष प्रृ०११६ | २१६. सर्व ते शुद्ध भावाहि। यस्मात्‌ बुद्धमयस्‌ 
४३ ६ 











सिद्ध-साहित्य 
जगदिति । टीका पछ्र० ७०, बा० दोहाकोष | २९०, १३वीं चर्या तथा टीका बौद्धगान 
ओ दोहा, प० २५। २२१. बा० दोहाकोष, प्रृ० ११। ३२२. देखिये देवश् इुलाः | 
२२३. सर्वे ते वैरोचनादयस्तथागत रुपादि पंच स्कन्ब हूपेण जगदाकारस्तेषाम्‌... 
वजबर-शरीरमित्यर्थ | बा० दोहाकोष पृ० १६२| २२४. संकीर्ण दोहासंग्रह प्॒० 
५६, बा० दोहाकोष | २९५. बौद्ध गान ओ दोहा, ४६वीं चर्या की टीका प्रृ० ७० | 
६. ए० गेटी, गाडस आफ नाद॑न बुद्धिज़्म, ० ११ | २२७. दोहाकोष, बा० पू० 


/प. .6री 
नदी > 


१६२ | २२८, महायान श्रद्धोत्याद सत्र | सुजुकी | प्रृू० ५५, ५६ | २९६, बा० दोहा- 


कोष, ए० ७० | २३०, बा» दोहाकोष ४० १४६ | २३१, वही प्र॒० ४० | २३२. ज्ञान 
तिद्धि, पू० ४३। २२३. बा दोंहाकोब प्रू० ६५ | २३४, वही परृ० ६७ | २३५. वही 
पृ० ६५ | २३६. डाकाणव, पृ० ५४ | २३७. शानसिद्धि प्रृ०-३८ | २३८. सहायान- 


संत्रालंकार १११८ | २३६, शिम्मल सहजे पाप ण पुणण, तिल्लोपा बा० दोहाकोष 
थ्रू० ८ | २४०, शानसिद्धि प० ३८, श्लोक ६६, ७१ | 
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१. बा० चर्यापद, धू० १०७२. बा० दोहाकोष, पृ० ६१ | ३. भुसुकुपा, 

पद्‌ २१, बा० चयापद्‌, प्रृ० १९८। ४. महीधरपा, पद १६, बा० चर्यापद्‌. प्र० १२३ | 
५. बा० दोहाकोष, प्ृ० १५० | ६. देखिये पीछे, सम्दरत सत्य । ७, देखिये पीछे, 
ज्रिकवाद | झ. दास, शक्ति आर डिवाइन पावर, पृ० ११८।| &. “विमल सलिल 
सोख जाई जइ काल्लाप्नि पहटुइ, काराहपा, बा० दोहाकोष, प्रृ० १५६ | १०. वोहि 
रअ्भूतिञ्र अक्खोहेहिं लिटुओ. . .कारहपा, वही, प्ृू० १५० | ११. 'महोत्ताहा महारम्मा 
सहार्थाथ महोदया”...सहायान सत्रालझ्वार, पृ० १४। १२. महायान सत्रालद्वार, 
श्लोक १५, २०, छूु० ७६.| १३. दे० आगे, अध्याय ४ | १४५. बौ० गा० ओ० दो०, 
४० ४२। १५, बागची दोहाकोब, पृ० ११। १६. बा» दोहाकोष, प्रू० ७, ६२, 
१४८, १६० | १७, बा० चयविद, हू० १०७। १८. बा० दोहाकोष, प्रृ० ३७। १६ 
वही, ४० ६३। २०, दे० पीछे, रसेश्वर सम्प्रदाय, २१. चित्तविशुद्धि प्रकरण, पू० 
४।२२. बा० दोहाकोष, प्रृू० १०१ । २३. बा० दोहाकोब, टीका भाग, प्र० ६८, 
2० १०० | २४. सरहपा, दोहा ५१, बा० दोहाकोब, प्रू० २६ । २५. सरहपा, दोहा 
६६, बा० दोहाकोष, पृ० ३१। २६, काराहया, दोहा १६ तथा टीका, बा० दोहाकोष, 
2० पै"८ | २७. सरहया, पद २९, तथा टीका, बौद्ध गान ओ दोहा, प्रू० ३६ | २८. 
बा० दोहाकोष, पएू० २६। २६. बा० चर्यावद्‌, प्रू० १२८। ३०. पद १ २, स्वा० चर्या- 
पद्‌, ० ११६। ३१. बौद्ध गान ओ दोहा, प्ृ० २३। ३२ बा० दोहाकोष, प्र० ३। 
२३. वही, ४० ४। ३४. वही, प्ृ० ७। ३५. सर्व दर्शन संग्रह, कावेल तथा गफ़ 
पृ० १३८ । ३६. बा० दोहाकोय, पू० ५। ३७. अमनस्कार बाहुल्यम्‌ कोशीद्रम्‌ योग 
विश्ननः,..१०, ४.. .महायान सजालंकार। २८, अमितमयालंक्ारालोक : ठुची-संस्क- 
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रण ४० ११५। ३६, सोगेन, सिस्टम्स आफ बुद्धिस्ट थाट, प्रू० १४२ | ४०. सोगेन 
हिस्ठम्त आफ बुद्धिस्ट थाट, ४० २१६ । ४१, बा० दोहाकोष, टीका भाग, प्र० ६२। 
४२. सोबि मणु ताहि अमरणु करिजइ” तथा टीका? वा० दोहाकोष, प्रू० १ ३१। 
ऋयवज़ ने अमनतिकार' शब्द की व्याख्या करते हुए अः को तान्त्रिक बीजाक्षर 
बताया है । वह नेरात्म्य-स्वरूप, वर्णो में अग्नणी, महार्थयुक्त, परमाक्षर, महाप्राण 
और स्वर होने के नाते अनुत्यादक है। अद्यय-बच्ज संग्रह, प्रृ० ६२ । ४३. विसश्न 
सनन्‍तण विसञं विलिप्पश, ऊश्रर हरइ णपाणी छिप्पश | तथा टीका, बा० 
दोहकोष, ० १२३। ४४- वा० दोहाकोष्र, छू० २४। ४५. बा० चर्यापद, 
7० ११८ | ४६. कायहपा वा० दोहाकोब्र, प्ू० १६३ | ४७. प्रशोपराय विनिश्चय 
पिद्धि, ए० ५, श्लोक १५, ४५। ४८- वा० दोहाकोष, टीकासाग, प्ृ० १६२। ४६. 
बा०् दोहाकोष, टीका साग, छू० १६३ । ५०. सहारागानुरागेण भहाराग स्वभावतः, 
महाराग समाधिस्थों महामुद्रा प्रताध्येत्‌ | समाषित संग्रह, बेरडेल | ५१, दे० आगे, 
उपल्ब्धि”- मूल्यांकन | ५२. वा० दोहाकोष, प्रृ० ४। ५३. वहो, प्रू० ७। ५४. 
वही, 7० ६ | ५५, वही, प्रू० १८। ०६, वा०, दोहाकोष, प्र० १८ दोहा १८६। ४७, 
बा० दोहकोष, ० २१, दोहा ११। ५८. बा० दोहाकोष, प्रृ०. २२। ५६, वही, 
9०३०। ६०. वहीं, छू० ३१। ६१. वही, प्ू० ३६। ६२, बा० चर्यावद, प्र० 
१४४ | ६३. वा० चयापद्‌, प्रू० १३३ | ६४, बा० चर्यावद, पृ० १०७| ६५. बा० 
चयापद, पृ० १५१ | ६६. बा० दोहाकोष, पए० ३ । ६७, वहीं, प्रृू० २६ । ६८. वही, 
॥० १३। ६६. वही पू०, ६। ७०. वही, ० २७। ७१. विश्वमारती मार्च १६४५, 
१० १६, २०। ७२, दे० पीछे, तन्त्र, प० . ७३. कुछ आगमों में मध्यदेश, 
कुक्षेत्र, कोंकण आदि में प्रथम श्रे णी, गोड़, शाल्व, मगध, केरल, कोशल आदि 
में द्रितीय तथा क्णाॉटक, कच्छ, कलिन्द ओर कम्बोज में तृतीय श्रे णी के गुरु बताये 
गये हैं। बागची, स्टडीज़ इन तन्‍्त्राज, प्ृ० १८| ७४. सास्नाया सन्ति ये केचिद्‌ 
प्रशोपायाथदेशका:.. .प्रशोपायड्निश्वय सिद्धि प्ू० ६ | ७५, वचज्ञाचार्याराधन निर्देदा, 
प्रशोपाय विनिश्वय सिद्धि, पएू० १० । ७६, गुद्य समाज तन्त्र, पू० १३७, १३१८ | उऊ, 
पुरुबेद्धों भवेद्धर्म: संघश्चापि स एव हि? शानप्तिद्धि । 5८. गुरो राज्ञाश्व मुद्राश्व छाया- 
मपि न लंघयेतू, चित्त विशुद्धि प्रकरण, ए० ६ | ७६. चित्त विशुद्धि प्रकरण, प्रू० 
६, श्लोक १३१| ८०. बा० दोहाकोष, प्रू० १० | 5८१. दे० पीछे, वजयानः, 
पर, दिवेदी, कबीर, प्ृ० २५ । ८३. राहुल, हिन्दी काव्यधारा, मूमिका, प्ू० ४७, ४प | 
८४. दे० आगे, साम्प्रदायिक स्थिति | ८५५. दे० आगे, साम्प्रदायिक स्थिति | ८६. 
बा० दोहाकोष, पृ० ६६, ६७, ६१, ११४, १२११, १६२ | इन आल्लोचनाओं पर आगे 
भाम्प्रदायिक स्थिति? के अन्तगंत विचार किया गया है। ८७. देखिये पीछे, अध्याय 
१, ख, ठिपणी संख्या ६० | झ८. . अद्वय वज्र संग्रह, प्ृ० ३ | ८६, राहुल जी का 
भी ऐसा अनुमान है। हिन्दी काव्यधारा, भूमिका, पृ० ४५। ४०. साधनमाला, खंड 
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, 2० ५० | ६१. साधनमाला, खंड १, ए० झरे। ६२. साधनमाला, खंड २, प्रृ० 
४ तथा आगे | ६३. त॑ कुछुकुल्ला रूप करिये ह्मग्र, अहणिप्ति वीअ हन्ते दृहयग्र 
गुरु वर्ण दिढ़ कौर माणहु, भणह सवरपा विसडा करे हाणहु। ६४. षोडपष भज 
महाकाज्ञ साधनसू, साधनमाला, खंड २, पु० ०६७ | ६५. महामायाप्राधनोपायिका 
साथनमाला, खंड २, ४० ४३६ । ६७. प्रशालोक साधनम्‌ , साधनमाला, खंड २, प्र० 
अरशद] ६८. दे० पीछे) अधच्योय २ क, बुद्ध । ६६. बा० दोहाकोष, प्र० ६६ | १०० 
बही, प्ू० ६७ | १० , ० १५ । १५२. वही, ए० १५६ | १०३, एकाराह्ृत 
यहिव्यम सब्ये वंकार भूवितम्‌, आल्यः सर्वत्तीड्यानाम्‌ बुद्ध रल्करण्डकम्‌ ..हेवज से 
उद्ध त, बा० दोहाकझोष, ४० १४५६ | १०४, बा०» दुहाकाष, ए० १५६ | १०५ अवधूई 
कि सूल खाल हड्ढारों ठोका, बा" दोहाकोष प्ू० १५०। १०६, मैन्युएल 
आफ ए मिस्टिक, छू० १। १०७, सैन्युएल आफ ए मिस्टिक, प्रू० १८।| 
१०८. मैन्युएल आफ़ ए मिस्टिक, छू० २४ | १०६, चतुर्वेदी, तिल्लोपा हिन्दस्तानी | 
११०. पद २६, बा० चर्यापद्‌, पृ० १११। १११. इसी कारण डा० बागची को यह 
अ्रम है कि सभी तिद्घों ओर सन्‍्तों की जातियाँ चर्या की परिचायंक हैं, 
११२, दे» पीछे, सामाजिक स्थिति | ११३. मैन्युएल आफ ए मिप्टिक्‌, पृ ४, ५ | 
११४. साथनमाला, खंड २, प्ृ० ४५८, ४६६। ११५. बा० दोहाकोष, प्रू० ५६। 
११६. सैकोद्देश टीका, श० ४८१। ११७. बा० दोहाकोष, पृ० ३२७। ११७. वही, 
9० २२। ११६. अद्बय वज् संग्रह में संकलित | १२०. “घर अच्छद बाहिरे पुच्छइ 
तथा टीका, बा० दोहाकोष, ए० १९१। १२१. . बा० दोहाकोष, छ० ३० । १२२. देह 
नअश्नरो विहरइ एकाकारें, पद्‌ ११, भा० चर्यापद, प्ू० ११८। १२३. बाहअ काञ 
कारिहल माआजातल, पद ९३, बा० चर्यायद, पृ० १२० | १५४. काओआ नावडि खांट 
मन कंडुआत, पद्‌ २८, बा० चयोपद्‌, छू० १४४ | १९५, सरहपा, दोहा ४७, ४८, बा० 
दोहाकोष, धू० २५। १२६. टीकामाग बा० दोहाकोष, प्ृू० १३३। १२७, पुरश्चयां- 
राव भाग २, ए० ४६० । १२८, दासग॒प्त, आब्स्क्योर रेलिजस कल्टस, पूृ० १०४। 
१२६, शानसिद्धि, पृ० ४४ श्लोक ३८। १३०, शानसिद्धि, श्लोक २७, प्रृ० ४४। 
१३१. कारहपा, १६वाँ दोहा; बा० दोहाकोष, प्रू० ४३। 
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3. बा० दोहाकोष, ० १५२, १५२। २. काराहपा दोहा, ३, ४ तथा टीका 
बा० दोह्यकोष, ए० १५० | ३. 'एवंकार वीझ लइअ कुप्तुमिञ अरविन्दए”ः तथा टीका 
बा० दोहाकोष, ४० १५१। ४, दासगुप्त, इन्ट्रोडक्शन द्ु तान्‍्त्रक बु ड्विज़्म,प्‌० १२४। 
२. एकारस्तु भव्रेत्‌ माता वकारततु पता स्थ॒तः...एकारस्तु भवेत्‌ प्रज्ञा वकार 
सुरताधपः...बैरडेल, सुभाषित- ग्रह, प्रृू० ७६ | ६, टीकामाग, बा० दोहाकोष, प्रू० 
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१५२ | ७, इश्डियनः हिस्दारिकल वंवाटरली, खण्ड ६, एछू० ३६४, तथा 
बा० दोहाकोष, पू० ६६। ८. वोल कक्कोल योगेन स्पशात्‌ काठिन्य धर्म्मैशः 
पृथ्वी तत्र' जायते, वा० दोहाकोष, पछू० १५२ । ६. शानपिद्धि, प्ू० ४२। 
4०, टीकामाग, बा० दोहाकोष, प्ृू० १५९४ तथा १४३ । ११. मैन्युएल 
आफ ए. मिस्टिक, छ० १ तथा भूसिका, प्ू० १३। १२. दे० पीछे, अध्याय 
३ख, टिप्पणी संख्या १०३ | १३. मेन्युएल आफ ए सिस्टिक,ह० ८। 
१४, वही, प्ृू० २९। १५, ठुकख द्वाअर अत्थगठ' उबह तरावइ सुक्क । सरहपा 
बा० दोद्दकोष, प्ू० ३२७ तथा उद्श्न रे...गश्णनण मंजी अद्भूआ ... ......उ३ञ उरे भुसुकु 
तारा | सेकोहिश टीका भें उद्ध त, ० ४८१ । १६. अद्वय वज्र संग्रह, छ० ३३। १७ 
मैग्युएल आफ़ ए मिस्टिक, प्ू० ८। १८. बा० दोहाकोब, 9० ६६ । १६. महारह्रम्‌ 
तकरपरम रक्तचंदन योजितम्‌ | प्रज्ञोपाय विनिश्चय पिद्धि, ४७० १२। २०. इश्डियन 
. हिस्टारिकल क्वार्ट रली, खरड' ६, प्ृू० ३६४। २१, बा० दोहाकोष, ए० ६८। २२ 
अद्रय वज्र संग्रह, प्रृ० ३३। २३. मैन्युएल आफ ए मिस्टिक, छ्ू० १८। २४, दे० 
गे, मुद्रा मैथुन (इसी अध्याय में) २५. सेकोदेश टीका, ० ३६। २६. गह्य समाज 
न्त्र, पृ० १६९ | २७, वही, प्वू० १६९ । रे८, वही, पछ्ू० १९३। 
२६, सेकोंद्रेश टीका, भूमिका, पृ० २०। ३०. मैन्युएल आफ ए मिस्टिक 
प्ृ० १८५, २९। ३१ गुह्य समाज तन्त्र में भी पाँच ज्ञानमय श्वास प्रक्रियाओं के साथ 
_पंचभहाभूतों को नासाग्र पर स्थिर कर ध्यान करने का विधान है। ० १६३ :. हे 

_बा० दोहाकोष, पृ० १५६, १५७ | ३३. वही, प० १६१। ३२४. ऊँचा ऊंचा पावत तहि 
.. बह सवरी वाल्ली तथा टीका, बीद्ध गान ओ दोहा, ए० ४४। ३४५, सेकोद्देश टीका, छ० 
. २८ । यहाँ संभोग चक्र की स्थिति कण्ठ के बजाय ललाट में मानी गई है। हेवज़तंत्र' 
की कुछ अमुद्वित प्रतियों में निर्माण चक्र की स्थिति नाभि के बजाय उपस्थेन्द्रिय के 
पास मूल स्थान में मानी गई है । इन्ट्रो० तान्त्रिक बुद्धिज़्म, ४० १६३ | इस प्रकार इस 
क्षय में कुछ मतभेद मिल्॒ता है | ३६. दासगप्त, इन्ट्रोडक्शन ढ तान्त्रिक, बुद्धिज़्म 
पृ० १६३३। ३७. दासगुप्त, इन्ट्रोडक्शन डु तान्त्रिक बुद्धिज़्म, एु० १६७। रेप, 
सेकोद्देश टीका, प्ू० २७। २६, इन्ट्रोडक्शन द्ु तान्त्रिक बुद्धिज़्म, ६० १६३ | ४०, 
मैन्युएल आफ ए मिस्टिक, प्ृ० ६६ | ४१. दे० टिप्पणी, ३५। ४२. षटचक्क निरू- 
पण, प्रृ० ७, ८,. श्लोक ४ तथा ५। ४२. वहीं ए० १६, श्लोक १४। 
४४, पटचक्क निद्यण, प्वृू० २९, २३, (टीका) ४९. षटचक्र निरूपण, ४० २५ 
श्लोक २९। ४६. षटचक्र निरुपण, प्ू० ३०, श्लोक २८ | ४७. पटचक्र निरूपण, 
३४, (टीकाी)| ४८५... पट्चक्त निरुपण, प्ू० ४६, श्लोक ४०। ४६. हेवज् 
न्त्र मात्र इसका अपवाद है| ५०. मैन्युएल आफ ए मिस्टिक, छ० १5, २९। ५) 
दे० पीछे, चतुर्विध शून्य, अध्याय ३२ के | ४२, बा» दोहाकोष, ४2० १५४)॥ हरे: 
पद २३, बा० चर्यावद, पूृ० १३० | ५४. बोद्ध गान ओ दोहा, छ० १६६। ४५. पढ५ू 
३५६ 








| 


सिद्ध-साहित्य 


२७, बा० चर्यापद, एृ० १३९ | ५६. टीका भाग, बा० दोहाकोष, प्ृ० ७१ | ५७, बा० 
चयापद्‌, एृ० ११६ | ५०. बौद्ध गान ओ दोहा, प्ृ० २०। ५६. द्वात्रिंश नाडिका:? 
टीका भाग, बौद्ध गान ओ दोहा, प्रूं० २१| ६०, दासगुप्त, एन इन्ट्रोडक्शन टु 
तान्त्रिक बुद्धिज़्म, ४० १६७। ६१. काराहपा, दोहा ४, ५, तथा टीका, बा० दोहा- 
कोष, प० १५०, १५१ | ६२. एक से शुरिडनि दुइ धरे सान्धञ, पद्‌ ३, तथा टीका, 
बो० गा० दो०, प्रू० ७। ६३, तिश्रद्ठा चापि जोइनि दे अंकवाली, पद्‌ ४, तथा 
टीका, बो० गा० दो० ० ६ | ६४, वामनासापुटे प्रश्ञाच दर स्वभावेन ललना स्थिता, 
टीका, बा० दोहाकोष, पृ० १५१ | ६५. दक्षिण नासापुटे उपाय सर्थ स्वभावेन रसना- 
स्थिता, टीका, बा० दोहाकोष, प्ृ० १५१ | ६६. क्लेशानि- पापानि धुनोतीत्यवधूती, 
बा० दोहाकोष ० १५० | इसके अतिरिक्त रजकी रूप में भी अवधूती की एक व्या- 
ख्या मिलती है, अनाद भाव विकत्पान्‌ च धूत्वा प्रकृति परिशुद्धावधूतीरूपेण (पद 
२ की टीका) अर्थात्‌ जो भाव विकल्पों का प्रक्षालनन कर नैरात्म्य स्वभाव को प्राप्ति 
कराए | ६७. पद्‌ १४ की टीका, बौद्ध गान ओ दोहा, पृ० २६ | ६८. 'द्शमि 
ढुआरे तें', पद ३ की टीका, बौद्ध गान ओ दोहा, प्रू०८। ६६. दासगुप्त, इन्द्रो- 
डक्‍्शन ढु तान्त्रिक बुद्धिज़्म, पृ० १७५१। ७०, दासगुप्त, इन्ट्रोडक्शन टु तान्त्रिक 
बुद्धिज़्म, पू० १७३ | ७१, बागची, स्टडीज़ इन तन्त्र, एू० ६५। ७२, पद १४ की 
टीका, बोद्धगान ओ दोहा, प्ृू० २१, २९। ७३. पद्‌ १८ की टीका, बोद्ध गान ओ 
दोहा, पृ० ३२, ३३। ७४, बा० दोहाकोष, पृ० १५६। ७५. बा० चर्यावद्‌, प्रु० 
3०७ । ७६, बा० दोहाकोष, पएू० ३०। ७७, चित्त का विशोधन, दे० पीछे, अध्याय 
रे, ख | ७5. बा० दोहा कोब, प्रृ०६३। ७६, पद २, तथा टीका, बौद्ध गान ओ 
दोहा, पृ० ६। ८०, बा० दोहाकोष, प्ृ० ६४ | ८१. अधो न गच्छति...ऊध्व न 
गच्छति...टीका, बा० दोहाकोष | ८२. बा० दोहाकोष. प्रृू० ४२। ८ ३. पद्‌ ९ तथा 
टीका, बौद्ध गान ओ दोहा। 5८४, मैन्युएल आफ ए मिस्टिक, प्र० १ » २ | ८५. 
5० दोहाकोब, पू० ४३।. ८६. काणहपा के दोहा, २१ तथा २२ की टीका, बा० 
दोहाकोष, प्रृ० १६० | ८७, मणिकूले बाहिआ ओडिआणे समाअ, गुणडुरीपा, पद ४, 
बा० चर्यापद, प्ृ० ११०। ८८, अध उधाडिय आलोअणे ज्कारों होइ रे थित्ति... 
तिलोपा...तथा टीका, बा० दोहाकोब, प्रू० ७१ | ८६, बा० चयापद, प्रू० १५३। 
४०. बोद्ध गान ओ दोहा, पृ० ६२ । ६१. सेकोहेश टीका में पाँच नाड़ियाँ तथा उनके 
अधिष्ठाता पाँच तथागत बताये गये हैं, प्ृू० ५१ | ६२, बौद्ध गान ओ दोहा, छू० १०। 
४रे- सरह, दोहाकोष प्र० १३५। &४. द्ृष्व्य, बौद्ध गान शो दोहा, टीकाभाग, प्रू० 
२४ । ६५. टोकासाग, बोद्ध गान ओ दोहा, पृ० १०। &£६. दासगुप्त, इनट्रोडक्शन 
ढ तान्त्रिक बुद्धिज़्म, प्ृ० १५४। &७, सेकोहेश टीका, प्रू० ५,६। ६८. बा० 
दोहाकोष, पृ० ६८ । ६६, वही प्रू० ६६ | १००, वही, प्ृ० ३६ | १०१. वही, प्रू० 
$८। १०३, वही, प्र॒० ६८ पर उद्ध त | १०३, चतुमुंद्रा, अद्वयवज्-संग्रह, प्रू० ३२। 

हे ८९०४ 


६2] 


टिप्पणियाँ : भ्रध्याय हे 


१०४. बा० दोहाकोष, छू० १४१ | १०५. वही, ० ६८।| १०६. विचित्रम्‌ विविधम्‌ 


ह्यातम्‌ आलिंगन चुम्बनादिकम्‌...आदि, बा० दोहाकोष, ए० ६८ पर उद्ध त। 


१३ बा० दोहाकोष, ए० ७० । १९७. चतुमु द्रा, अद्वय वज्न संग्रह, पव० ३९ | 


१०8. श्री सम्पुट में लोचना, मामकी, पाणडरा तथा तारा को क्रमशः कम, ज्ञान, महा 
तथा समय मुद्रा माना गया है। दाप्तग॒प्त, इन्ट्रोडक्शन, ठु तान्त्रिक बुद्धिज़्म, 
पृ० ११४५] ११६ “भव मुद्दें सअल्न हि जग वाहिउ”...तथा टीका, ४० ६६। 
११६! मुह्यते लक्षणेनेति मुद्रणम्‌ तेन भणयते। ११५, दे० पीछे, तत्त्र, मुद्दा |... 
११७ बा० दोहाकोष, ए्ृ० ६८०। ११७ वहीं, प्ू० ६८। ११%, टीका भाग, बा० 
दोहाकोष, प्र० ६८ । ११७. कर्मया कायवाकचित्त चिन्ता तु प्रवाना मुद्रा कल्पना- 
खरुपा तस्याम्‌ कमैमुद्रायाम्‌ आनन्दाम्‌ जायते | चतुमु दा, अद्वय वज्र संग्रह, ४० 
३२। ११५. बाद में तो बौद्ध तन्‍्त्रों में अगशित नाम मिलते हैं। इन्द्रा, ब्रा, यमा. 


_ गौरी, वारुणी, वारियोगिनी, कोबैरा, वज्रडाकिनी, नेरात्मयोगिनी, ऐशाना, वुककसी,, 
: परावका, राक्षता, आशया, वायव्या, चौरिका, वैताली, भूवरी, खेचरी, आदि साधन- 
मात्रा, खयड २, प्रू० २४४, २४५ । ११% देखिये, अध्याय ४ ख | १8३. प्रशोपाय 
_विनिश्चय सिद्धि, छ० २२। १९६ वही, ४० २२। १२६ चित्त विशुद्धि प्रकरण, 
पर० ८ | १२८, गस्यागम्य विकल्पम्‌ तु मक्ष्याभक्ष्यम्‌ तथैव च, पेयापेयम्‌ तथा मन्त्री 


कु्यान्नेव समाहितः । सवंबर्ण समुद्भूता जुग॒प्सा नैव योषितः, सेव भगवती प्रज्ञा 


: सम्रृत्याहपमाश्रिता | लक्ष्मीकंरा, अद्यय-सिद्धि, अमुद्वित, किन्तु बुद्धिस्ट, एसोटेरिज़्म 


में अंशतः उद्ध त, प्ू० उ७ । १२७. प्रज्ञोपाय विनिश्चय सिद्धि, छू० १)॥ 
१२६. अथ सर्वाल्लंकार युक्ताम्‌...द्वादशाब्दाम्‌ सुकन्याम्‌ विंशति वर्ष पर्यन्‍्ताम... 


आदि, सेकोद्रेश टीका, छू० २४। १९ प्रशोपाय विनिश्चय सिद्धि, ४० २४। 


१३९. वही. ए० २४ । १3%. शानसिद्धि, ए० ७८ । १३७. दँठ्योग प्रदीपिका, तृतीयो- 


: प्रदेश), श्लोक ६०, १०५, 2० १९३ तथा आगे। १६ २ मिस्टिक ठेल्स आफ ल्ामाः 
_तारानाथ, प्रृ० ८ । १३ वहीं प्र० ११। १३३ वेही, ४० १९। १३६. अद् 


श्रगहरति पवनः किस्विदित्यु न्मुखींमिव्ष्टोत्साह चकित चकितम्‌ मुग्ध घिद्धांगनामिः | 


 मेघदूत, कालिदास ग्रन्थावल्ली, एू० ३२४०५। १२७. साथनामाला, हे ४६० | १२४ 


बा० चर्यायद्‌, पु० १९४। १३७ अद्यवज्ञ॒ संग्रह, ४० १३। १ईछ “अद्ध रात्रो 
प्रशाशानाभिषेकम्‌?, टीका चर्यापद १। “अद्ध' रात्री चतुर्थी सन्ध्यायाम” , टीका 
चर्यापद २। १३७ हंड कापालिकः | चर्यावरश्च...टीका, बौद्ध गान ओ दोहा, 
प्रृ० २० | १३६सेकोदेश टीका, ४० २७ तथा भूमिका छ० २०। ।हँड: टीका भाग, 
बौद्ध गान ओ दोहा, पृ० १४३ | १७६८ दें आगे, सिद्धों की सम्प्रदायिक स्थिति । 


हद धंद 


१४४. सेकोह्रेश टीका, ए० १७। १४६ तेन गन्धादिकम्‌ मण्डल वाह्मये न रजो- 





हर 


भूम्याम्‌। रजो मरडल भगवतः कायोशेयः...सेकोदेश टीका, ४०१७। 5 
ठिअ्अ णिफ्रारे जिस्मिअठ तेश वि मरडल्न चक्‍क, तथा टीका बा० दोहाकोष, 
ँ्ड, 














सिद्ध-साहित्य 


2० )४३ | १४ द्ष्व्य, गुह्य समाज तन्‍्त्र में आकाश धातु के मरडलों का उल्लेख 
४० २५ | १४+ टीका भाग, बौद्ध गान ओ दोहा, प्र० २० । १४७. गृह्य रुूमाज 
तन्त्र, छ० ३३। १४ घः एक्कु ण किज्जइ तन्‍त न मन्त, निश्र घरिणी तह केल्नि 
करन्त, ऐसो जप होर्म मणडल कम्मे, अणुद्णि अच्छति काहिउ धम्मे...बागची 
दोहाकीष, पू० १६२, १६३। तथा-न मन्त्र जापो न तायो न होसो न 
माणूडलेयच; न मंडल्लमूम स मन्त्र जापः ल तपः सहोमः तन्‍्माणडलेयम्‌ तन्मणडल्म 
ले अद्यवेजतंग्रह, ४० २५ | ऐसे सिद्ध को चर्याघारी कहते थे चाहे वह चर्या करे या 
ने करे--अद्वयवज़संग्रह, प० ४६ | किन्तु यह बौड़ों की ही विशेषता नहीं थी, यह 
स्थिति तो समी तान्त्रक पद्धतियों में सान्‍्य थी | १३% मैन्युएल आफ ए मिस्टिक, 
भूमिका | २६६ अष्ट साइलिका में वज्ोपम तथा गगनोपस समाधियों का कई बार 
उल्लेख है। १५३ पर्गोपाआ समाहि ल्ग्गहु, बा० दोहाकोष, प्ृ० ६७ | १५३ 
दें० पीडे, टिप्पणी, १२२ * 





घ्‌ 


१. देखिये तन्त्र” (पीछे) | २, साधनमाला, खण्ड २ » मिका, पृ० 5१ । 
नै 


३. जन्सीषधि मन्त्रतपः समाधिजा सिद्धयः, कैवल्यपाद योग रहस्य प्रू० १०५ 
४, योग रहस्य ७४, कैवल्यपाद । ५. ग॒ह्य समाज तन्त्र,(० १६२ | ६, वही पृ० १५३। 
७. सैकोदेश टीका, ह० २७। अध्याय उप, श्लोक २०-२६। ८. ब्रह्मवेवंतं पुराण, 
कणजन्म,खरड | ६, बुद्धिस्ट एसोटेरिज़्म, पू० ८३। १०. पातंजल् योगसत्र, ३४५ 
तथा टीका । ११. साथनसाज्षा प्रू० ३५० । १२. बा० चर्यापद, १५, प्रू० १२२। १३. 
बुद्धिस्ट एसोटेरिज़्म, पृ० ८६ | १४. ग॒ह्य समाज तन्त्र, छ० १८ | १५, वही प्र० ५२। 
१६. वही, घू० १५ । १७. वही, प्ू० ५३। १८. बुड्धिस्ट एसोटेरिज्म, प्ृू० ८६ | १६. 
जद्य समाज तन्त्र, ह० ५७, ११७। २०, वही, प्रृ० ५५। २१. दे० पीछे, रसायन, 
२९. बुद्धिस्ट एशोटेरिज़्म, प्रू० ८६ । २३. गुह्य पसाज तन्‍्त्र, प्ृ० ६३। २४, दे० 
जीवनबत्त | २५. मिस्टिक टेल्स आफ लामा तारानाथ, पघ० ६ | २६. वही प० १४। 
४७. पही घरूु० १५| २८. वही पृ० 3५ । ९२६. वहीं, पु० २१। ३०. बा० 
दोहाकोष, ए० ६ | ३२. वही, प्रृ० ६७ | ३३. जोतुके किअ अणुतु धाम. ..बा० चर्यापद्‌, 
१६, ४० १९३ | ३४. अतएव जोतकेना क्लेशेनानुत्तरधर्म साक्षात्कृतम्‌, ..टी० बोद्द गान 


ओ दोहा, ४० २४। ३५. चर्यापदद, बसु, ० १००--१०३ टिप्पणियाँ | ३६. सर्वाकारज्न- 


ताम्‌ चैव लम्भतेड्जुत्तरम्‌ पदम्‌...१४-.४६...महायान सत्रालंकार । ३७, अनुत्तरम्‌ 
सहजम? टो० बा० दोहाकोष, प० १२२ | ३८. बा० दोहाकोष, प्रू० ४३ | ३६. बा० दोहा- 
कोष, ० ४६ | ४०, सुण॒ण करुण तहि समरस ₹च्छह...२.. .तिल्लोपा, बा० दोहाकोष, 
£० ३२। समर भावाभाव रहिश्न,..११.. .ति०, दोहाकोष, पृ० ४ । ४ १, तव्वे समरप्त 
ु “१०६ 


श् 


शा 
कह 
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पहनें वज्जर णड सुद्द ण वहाण--४६...सरहपा,..बा० दोहाकोष, ध्रू० २० । 
४२. जत्त वि पएसइ जलहि जल तत्र३ समरस होइ...७४...सरहपा ,. .बा० दोहाकोष, 
पृ० ३१। ४३. तिम मन रअणा समरतस्त गअण समाअ, ..४३ वां पद्‌ | बा० चर्यापद्‌, 
पृ० १४६ । ४४. चित्त खतम जहि समसुद्द पइटुइ...तिलोपा, बा० दोहाकोष, छ्ू० ३। 
४५ बा० दोहाकोब, ए० १२. १६ | ४६. चर्यापद, संख्या, १, ८, १३, १८, २१, २८, 
३४, ४६, ५० | ४७. वा० दोहाकोष, ह० १३। ४८. वही प्रू० २७। ४६, टीका, बा० 
दोहाकोष, प्रू० ६७ | ७०, चित्त विशुद्धि प्रकरण, प्ू० ३, ४। ५१, खाअन्त पिवन , 
सुह॒दिं रमन्‍्ते । अइृप घस्म सिज्काइ परत्लोअह | सरहपा, बा० दोहाकोष, प्रू० २० 
सुख से रमण के अथ यह नहीं थे कि खओ पिच और सुख से रमरण करो । यह तो 
पशुता है। इस अज्ञानपरक भोग के ही कारण पुदुगल को पशु कहागया है | सरहपा, 
बा० दोहाकोष, छ० १६। ५२, धम्माधम सो सोहिआ खाइ...सरहपा, बा०, दोहा- 
कोष, ० २३। क 


ह ५ 0०७ 
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द कः 

१. सुनीतिकुमार चटर्जी, 'राइज़ आफ वर्नाक्‍्युल्र लिटरेचरः, हिस्द्री आफ 
बंगाल, प्रथम खण्ड, पृ० ३८५७। २. कपिलिदेव दिवेदी, अथंविज्ञान और व्याकरण 
दृशन, प्ू० २६१ तथा प्रृ० ३८१। ३. बरष्टव्य, मीमांसकों के शब्द सम्बन्धी सिद्धान्त | 
पीछे बज्रयान! | कपिलदेव द्विवेदी, अर्थविज्ञान और व्याकरण दर्शन, 
४० रेप तथा आगे। ५ द्रष्टव्य, पीछे, तन्त्र, पांचरात्र, प० ६, कपिल्॒देव द्विवेदी, 
अथविशञान और व्याकरणदर्शन, प्र॒० ६४ | ७. कपिल्देव द्विवेदी, अर्थ विशान और 
व्याकरण दशन, प्रू० ६४। ८. इह स्थाने चित्तम्‌ निरवधि विनिधायात्म सस्पूर्णा 
योगः, कविर्वाग्मी ज्ञानी स भव॒ति नितर्रां साधक: शान्तचेता: । टीका : स जीवी जना 
नितरामतिशय कविभवति षटचक् निरुपणम्‌ , प्ृ० ३७ | ६. पुरश्चर्याणव, पृ० ५७३, 
५७४। । ९०. सद्ध्म पुरडरीक करने नैन्जियों संस्करण प्रू० ५०। ११, साधन: 
गला, अथम खर्ड, ह० २१४५, २२६ । १२. आय॑ जांगली साधनम्‌ , साधनमाला, 
अथम खर्‌ड, ० २०३। १३. बा०, दोहाकोब, प्ृू० २०। १४. अक्खरवाढ़ा सअते 
जग॒ु णाहि निरक्खर कोइ, सरहपा, बा० » दीहाकोब, प्रृ० ३५। १५ बा०, दोहा- 
कोष, प० २५ | १६. द्रष्टव्य, पीछे, बोल कक्कोल साधना “एवं! १७, द्रष्टव्य, पीछे, 
' वज़यान, देवशछुल्ा का विकास | 5. जह्यसमाज तन्त्र, पू० १६३। १६, वर गुरु 
वञणों पढ़िज्जहु सच्चे, सरह भणइ मइ कहिंअउ बाँचे,..बा०, दोहाकोष, प्रृ० २२। 
अद्वथवज् ने अपनी टीका में इस पर कोई व्याख्या नहीं दी है, किन्तु बागची ने दूसरी 
अद्धां्ली का संस्क्ृत रूपान्तर इध अकार किया है, 'सरहो भरणाति भया कथितो वाचा | 
२०. #टव्य, पीछे, तन्त्र, पंचरात्र मन्त्र २१. कपिलदेव द्विवेदी, अथविज्ञान और 
व्याकरण दरान, प्ृ० ४६, ५०, ४२ ४३। २२. ए।० के० द्वाप्त, शक्ति ऐंड डिवाइन 
- ० पल अध्याय विशेषतया प्रृू० ४१ तथा आगे। २३. कपितल्देव द्विवेदी, अथे 
विज्ञान और व्याकरण दर्शन, प्रृ० ५६ /_ ३७। २५. द्ष्टव्य, पीछे, साथना पद्धति, 
काय वाक चित्त बच्र ...२५. बा०, दोहाकोष, ४० १२६ । २६. द्रष्टव्य, पीले, 
साधनापद्धति, बोधिचित्त राग और भहाराग, ...२७. मणौनन्‍्द्रनाथ वसु, पोस्ट चैतन्य 
सहजिया कल्ट, प्रृ० १३५ | २८, बागची, डेवेलेपमेरट आफ रेलिजस आइडियाज़, 
हिस्ट्री आफ बंगाल, प्रू० ४२ ) तथा स्टडीज़ इन तन्त्र, पाद टिप्पणी, १, पृ० ३१६ 
२६. देखिये, आगे शैलीपक्ष-चणडात्ी, बंगाल्ली वधू डोम्बी ३०, देखिये पीछे, 
अयान। ,..तथा २८वीं टिप्पजी | ३१, सुकुमार सेन, ओल्ड बंगाली टेक्ट्स, 
४० रे८ तथा आगे। ३१. डा० सुकुमार सेन तान्त्रिक अन्थों में प्राप्त सिद्धों को 
स्कुट दो पंक्तियों या चार चरणों की रचनाओं को पद कहते हैं और चर्यावदों को 
आप | ्ण्प . 
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चर्यागीत कहते हैं। इम पर हम बाद में विस्तृत विवेचन करे गे। देखिये आगे 

योजना, काव्य रूप । प्रस्तुत प्रबन्ध में चर्यागीति को चयापद ही कहा गया है और 
पदों को मुक्त र । ३२२. देखिये पीछे, साधना पद्धति, वाह्य अनुष्ठान, चर्यागीत, चर्यापद, 
आदि ३३. साथनमाला, खण्ड २, प्रू० ५०१। ३४, मिस्टिक टेल्स आफ लामा 
तारानाथ, प० ६ | ३५. सद्धम पुरडरीक-कने नेन्जियों संस्करण प्रू० ३६ तथा प्र० 
५० | ३६. देखिये पीछे, तत्व चिन्तन, प्रशोपाय, ३७, बागची, दोहाकोष, प्रू० ३१। 
२८, सरहपा, बा०, दोहाकोष, ए० ४७ | ३६. विशिष्ट संयोगाक्षर सुखानुभवः कस्सि- 
न्रपि कथावेद्रो न भवतीति । तथाच सरहपादा : को पतिज्जइ कासु कहमि अज्ज 
कड़ाइअ आउ; पियदंतणे हले न टलेसि संसार फुड जाउ--बोद्ध गान ओ दोहा, प्रू० 
ः५ | दोहे का पाठ बागची के अनुसार, दोहाकोष, प्रृ० ४७ | ४०, बागची, दोहाकोंष, 
५० ११६ | ४१. तिल्लोपा, बागची, दोहाकोष, प्रू० ५| ४२, प्रेम पंचक, अद्वयवज् 


संग्रह, प्ृ० ५८ | ४३, चर्यापद्‌, हक ३, है पी ५ १४ १)७, १८, १६, २०, शेप, 


४७, ५० | इनमें से च० २ तथा च० १४ में शुरिडिनी तथा मातंगी रूप में नायिका की 
: अर्या का रूपकात्मक वरणन मात्र है, प्रत्यक्ष प्रशय निवेदन नहीं है । च० ५ में हरिण 
.. तथा हरिणी का रूपक है। चर्या ११ में वीर कापालिक के रूप में साथक का चित्रण 
. है और उसके द्वारा की गई कुछ हत्याओं का संकेत मात्र है । च० ४७ में केवल डोम्बी 
के घर में चणडाग्नि द्वारा लगी हुई आग का (वर्णान है | इसके अतिरिक्त काराहपा के 
दोहों में भी गहिणी के प्रति प्रेम निर्देश है जिस पर आगे हम विचार करेगे | ४४ 
दे० आगे, गृहिणी वधू ४५. द्र० चर्यापद, १६ तथा टीका, बौद्ध गान ओ 
दोहा | ४६. बागची दोहाकोष, पृ० ४६। ४७, चर्यापद्‌ २८ तथा टीका, बौद्ध गान ओ 
दोहा | ४८. चर्यायद ३, तथा टीका. बोद्ध गान ओ दोहा। ४६. चर्यापद १४ तथा 
टीका, बोद्ध गान ओ दोहा। ५०, चर्यायद र८ तथा टीका, बोद्ध गान ओ दोहा | 
५१, चर्यापद्‌ २ तथा टीका, बौद्ध गान ओ दोहा | ५३. चर्यापद्‌ १४ तथा टीका, बौद्ध 
गान ओ दोहा | ५४. कोष्ठक की संख्याएं बोद्धगान ओ दोहा-तथा बागची के 
धर्यापदः में दी गई संख्याएं हैं | ५०. देखिये पीछे, तत्व चिन्तन, प्रशोपाय 
६, इस चर्या के अथ के विषय में कुछ मतभेद है | मुनिद्त्त की - टीका में थोड़ा विरों 
धाभास है और उस पर आधारित बसु महोदय के चयायद” के मम्मांथ में भी वही 
दोष आ गया है । इस दृष्टि से डा० सुकुमार सेन द्वारा प्रस्तुत अर्थ ओल्ड बंगाली 
टेक्ट्स पू० ३ अधिक उपयुक्त जान पड़ता है। वास्तर्व में मुख्य कठिनाई 'बिगोआः? 
शब्द को लेकर है | इसका अथ विज्ञान” है किन्तु उत्तका ताल मुनिदतत के अनुसार 

योगाक्षर सुख के रूप में ले तो दो विरोधी भाव की स्थिति एक ही पद में मिलती है । 
इस दृष्टि से डा० सुकुमार सेन का व्यग्रता? अथ अधिक उपयुक्त बैठता है। अगली 
एक पंक्ति में पिता की झत्यु का जो संकेत है वह इस पद को श्वगार के स्थान पर 
करुण के निकट ले आता है, किन्तु दर्शन पक्ष की विवेचना करते हुए हम देख चुके 
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हैं कि वित्त के मरण के अर्थ केवज्ञ विशोधन हैं, अनस्तित्व नहीं अन्यथा महासुख 
संगम को सम्भावना नहीं रह जाती इसीलिये मैंने इसे विप्रशम्भ श्रेज्ञार में रक्खा है। 
“५, डुंद्ध कपात्न साधना, साथनमाला, द्वितीय खण्ड, प्ृू० ५०१ तथा सम्पादक द्वारा 
तंस्क्षत-छाया, उसी एष्ठ की टिप्पणी संख्या १। ५८. बागची, दोहाकोब, पृ० ५ ३, ५४ 
तथा इस चर्यागीति की अंग्रेजी में छाया ओल्ड बंगाली टेक्स्टल, प्रू० ३४, ३५ 
५६. चोधरी, डाकार्णव, ६०, मुद्रालिंगन लंयोगादू वज्रावेश प्रवर्तनात्‌.. प्रज्ञोपाय 
विनिश्चय तिद्धि, प० २४। ६१. २८ वां पद, बौद्ध गान ओ दोहा । ६१. डोम नारियों 
(डोमिनियों) के साथ नृत्य गान की परम्परा अवश्य रही है। लोकोक्ति है, मुह लगाई 
डोमिनी, गावे ताल बेताल् | ६३, चर्यायद १० तथा १५ , बोद्ध गान ओ दोहा | 
६४. बोद्ध गान ओ दोहा, टीका भाग, प्ृ० ४२ | ६५. बा० दोहाकोब, टीकामाग, प्रृ० 
१४२ | ६६. देखिये आगे, प्रतीक योजना, वीर” ६७, भूषण ग्रन्थावली, फुटकर 
भाग, छन्द संख्या ६२, प्र० ११२। ६५, सेको हेश टीका, प्ृ० १ ४, १५, ६६. सुकुमार 
सेन, ओल्ड बंगाली टेक्टस, पृ० २४, २५। ७०, भागीरथ मिश्र, हिन्दी काव्यशा््र 
का इतिहास, छू० २२। ७१. यह संख्याएं डा[० सुकुमार सेन द्वारा सम्पादित ओल्ड 
बंगाली टेक्स्ट्स की हैं जिनमें उन्होंने प्रत्येक सिद्ध के समस्त पदों को एक साथ 
संग्रहीत कर दिया है जो चर्याचर्य विनिश्चय में बिखरे हुए मिलते हैं | ७२, साधन- 
| लो, दुघरा खर॒ड, ध० २८२ | ७३, ५० वें चर्यापद्‌ की अन्तिम पंक्तियों की व्याख्या 
मुनिदत्त ने नहीं दी है। २० बे चर्यापद में उन्होंने विगोआ का अर्थ योगाक्षर सुखानुभव 
दिया है जो उस चर्या के शोक प्रधान वातावरण में उपयुक्त नहीं बैठता | द्रष्टव्य, 
घुकुमार सेन, ओल्ड बंगाली टेक्स्ट्स, प्रू० ४० | ७४. हज़ारी प्रसाद द्विवेदी, कबीर, 
८? 3३५ | ४४५. एन एन्थाल्लाजी आफ क्रिटिकल स्टेटमेन्ट्स, परृ० २४३, २४४। 
४६. बायची दोहाकोष, ए० ४, दोहा सं० ८, प्ू० ११ सं० १६, प्रू० २० सं० २३, पू० २०, 
स॑ं० २५, ए० २४, सं०४४। ७७, अब्भिन्तर चित्त वि मइल्ियईं बाहिरि काइ तवेण, 
चित्ति शिरजणु कोव धरि सुंच्चहि जेम मलेण। पाहुड दोहा, ६१, प्रृू० १६ | 
तुल्ननीय, कोडिअ मज्क़ एक्कु जइ होइ रिरजरु लीण, कारहपा, बा० दोहाकोष, 
४० ४० | ७८, जेण निरजणि मणु धरिउ विंलयकसायहिं' जन्तु, मोक्खह कारण 
उत्तउउ अवर्‌ई तंन्तु ण सन्तु, ..पाहुड दोहा, ६ २९, छघ० २०। तथा : एक्कु ण॒ किज्जइ 
तन्त ण सन्त, निञ्र घरिणी लइ केलि करन्त | कारहपा, बागची दोहाकोष, प्रृ० ४५ 
४६. वहु सत्यत्थ मरुत्यलिहिं तिसिए मरिश्रउ तेहि,..बा० दोहाकोष, प्रृू० २७ | 
सं 
१. सरहे गहिण गृहिर भाप्त कहिआ, बागची, दोहाकोब, प्रू० १६ | २ विनय- 
तोप भश्नचार्न, बुद्धिस्ट एसोटेरिज़्म, ० ३५ तथा ७० | ३, इ० हिं० कवा, १६२८ खण्ड 
४, अके २, ० २६३ तथा आगे । ४, बागची, स्टडीज़ इन तन्त्राज़, प्रृ० २७ तथा 
क्‍ कद 
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श्रागे | ५. बागची, स्टडीज़ इन तनत्राज़, ए० ७५। ६, डा० द्ासम॒प्त, आब्सक्योर 
रेल्रिनल कल्टस, ० ४७८ | ७. हरप्रताद शास्री, डेस्क्ृप्टिव केटेलाग आफ संस्कृत 
मैनुस्कृप्टत इन द्‌ गवर्नभेण्ट कलेक्शन, काल्नचक्र तन्त्र की विमतप्रभा टीका का 
उद्धरण, एू० ७८ । ८. बौद्ध गान ओ दोहा, एू० ८। ६. बागची, स्टडीज़ इन तन्‍्त्राज़, 
० ७५ | १०, अथर्ववेद संहिता, ७-१, ११-८-१० तथा ऋग्वेद संहिता, १-१४२ 
. १०-७० आदि! ११. देखिये पीछे, तन्त्र, पंच मकार, १९. सद्धम॑ पुणडरीक, 
मूल ३३६, र३े७। १३. संद्धमें पुरडरीक, अनुवाद सैं० बु० 9०, खण्ड २१, 
पृ० ७० | ॥४. सद्धम पुरड रीक, अनुवाद से० बु० ३०, खण्ड २१, टिप्पणी छ० ५६। 
१५, बजच्छेदिका, टिप्पणी पृ० २३ | १६. सद्धम पुरड रीक मूल, एछ० ५६ | १७. वही 
० ७१। १८. बागची, स्टडीज़ इन तन्त्राज़, एू० २८, २६, ३०। १६. चित्तवज् 
प्रशोपाय योगात्‌ सुरतमवच्छिन्न मह।राग रुपेण विरागदमनाद्वीरः। टीका, बागची, दोहा- 
कोष, पू० १५१। २०. काणहपा, बागची, दोहाकोष, ० १५१। २१. भणइ गुण्ड्री 
अम्हें कुन्दुरु वीरा, तथा टीका । बौद्ध गान ओ दोहा, प्ृ० १० २२. आजि भूसु बंगाली 
भइली, णित्र घरिणी चरणडाली ल्लेल्री | ४६ वां पद, बागची चयापद्‌, प्रृ० १५४। 
२३. धरठां चर्यापद्‌ तथा टीका, बौद्ध गान ओ दोहा, ए० १९, १३, १४। २४. सरहया, 
दोहा ७१, बागची दोहाकोष, ० ३१। २५. दे० पीछे०, हठयोग, चरणडाली, २६. 
बर्या २८, प्रू० १३३ । २७. चर्या १६ वीं, ए० १२६, पटह मादल आदि के प्रतीकार्थों के 
लिये देखिये, पीछे, उपलब्धि अनुत्तर, २८. कारहपा, दोहाकोष प्ू० १६२। 
२६, दोहाकोष, ए० १६३ । ३०. वहीं, ४० १६४ रे). वही, पृ० १६४। २२. निज 
गृहणी तवन-महामुद्रा हूपम्‌. ..टीका दोहा» छू० १६३; तथा थेन कृतम्‌ प्रचएडाली 
 बाल्ययितुम अशक्यत्वात्‌?...छ० १६४, दोहाकोष । रे३े. चर्यापद्‌, ह० १९०। 
३४. अर्थात्‌ विकाञ हो जाय, काल का क्षय हो जाय, दे० टीका बौद्ध गान ओ दोहा, 
पृ० ६ | ३५, तुलनीय, जिंघए मशरन्दए” काएहपा. ४० १४१, दोहाकीष । ३६. ७०वीं 
वर्या, चौथी चर्या, चर्यावद; छ० १५८ तथा प्रू० ११०|॥ रे७, डाकाण॑व, भूमिका, ० 
७ | ३८. वायुडॉम्बी प्रकीरतिताग, सावनमाला, छ० ४४६॥। ३६. चर्यापद्‌ १४, छू० १४। 
४०, चर्याद्‌ १६, प्रृ० १६ । ४१. चर्यापद पर० ११६ । ४२. उपर्युक्त पद की टीका, बौद्ध 
_ गान ओ दोहा, प्रु० २०। ४३. चर्यापद्‌, ० १०८ | तथा टीका, बौद्ध गान ओ दोहा, 
पृ० ६, ७। ४४. सेकोदेश टीका बाल प्रोढ इृद्ध प्रजापति संश्कानि...प्रथम सेक 
प्रापत्वाद्योगी पयोधरामिषिक्तो बाल इति उच्यतें। ए० र८। ४६. देखिये पीछे, 
_>विज्ञानवादः तथा तथता”। ४६. प्रशाशानाभिबेक का समय चौथे अभिषेक का समय 
बताता गया है। तब योगी पूर्ण सिद्धत्व को प्राप्त करता है। देखिये चया १४ की 
टीका । ४७. या निशा सर्वभूतानाम्‌ तस्याजागर्ति संयमी, यह गीता का श्र्यात सिद्धांत 
है | ४८. यथाचित्रका गे हपम्‌ यक्षस्यातिसयंकरम; समालिख्य ख्वयम्‌ भीतः संसारेप्य 
बुधस्तशा ...१० ...महायान विंशक | ४६. कामरूप दूसरा पीठ है। इसीलिये देह को पीठ. 
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'उपपीठादि का आलय माना गया है| .दे० पीछे, 'देह का महत्व” | ५०. इस चर्या के 
'रचबिता के विषय में सन्देह है। हरप्रसाद शात्री ने इसे कुक्कुरीपा कृत माना है, या 
डा० सुकुमार सैन इसे उनके किसी शिष्य की रची हुईं मानते हैं । दे० ओल्ड बंगाली 
टेक्स्ट्स, पू० ३६। ५१. चर्यापद्‌, प्ृू० १९२१। ५३२. तत्र स्थित्वा सहजयान प्रमत्तांगी 
डोम्बी नेरात्मा संताराणवे योगीन्द्र: पारम्‌ करोतीति | टीका बौद्ध गान ओ दोहा, 
'घू० २६ | ०२. चर्यावद, प्रृ० १३२। ५४. देखिये कारहया, दोहाकोब तथा टीका | 
यरू० १५० अवधूह किश्र मूलणाल हकारो? | ५५, देखिये पीछे, निर्वाण, संतार 
साया, ए० तथा टिप्पणी संख्या १०२। ५६. चित्त विशुद्धि प्रकरण, प्र० २, तथा 
'साथनमाला, ४० १३३ । ५७. वेदान्त सत्र, शंकर भाध्य, २, २. २८ | ५८. दे० पीछे, 
-साधनापद्धति, बोल कक्‍्कोल साथना, प्रू० ५६, शुक, सरहपा, “उवद तरावइ सुक्क”, 
बा० दोहा कोष, घृ० ३७। नवचन्द्-आयदेवपा, चान्दरे चान्द कान्ति जिम पड़िमासश, 
३१ वाँ चर्यापद | मेघ, भुसुकुपा, करुणा मेह निरन्तर फरिआ, ३० वाँ चर्यापद | मोरपंख, 
'मोर॑गी पिच्छ परहिण शबरी, २८ वाँ चर्यापद | ६०, महायान सत्रालंकार, संस्करण, 
४० १६. श्लोक १५, २० | ६१. यान : देखिये इसी अध्याय की टिप्पणी, १३१. . तथा 
'कम्बलाम्बरपा, सोने भरिती करुणानावी, ८वां चर्यापद | राजा, आर्थदेवपा, चीआ राझ - 
सहावे भूअल, ३१ वां चर्यावद । गन्धवों का मधुर घोष, वीणापा, बाजइ आलो सहि 
हैसअ वीणा सुन तान्‍्तों घुन विलसइ रुणा। १७ वां चर्योपद | ६२. दे पीछे, बोल 
'ककक्‍्कोल साथना, ६३. दे० पीछे, बोल कक़कोल साधना, ६४. बा० स्टडीज़ 
इन तन्‍्त्राज़, ० ३०। ६५, कामरूप, कुक्कुरीपा, राति भइले कामरु जाअआ, दूसरा 
चर्यापद, टीका में कामहूप महासुखचक का प्रतीक बताया गया है, बौद्ध गान ओ दोहा, 
“४० ६, ६६. उड्डीयान, गुरडरीपा, मणिकूले बहिझा ओड़िआणे समाश्र, चोथा 
चयापद्‌ | टीका के अनुसार यह भी महासुख चक्र का प्रतीक है| बोद्ध गौन ओ दोहा, 
४० ६, १० | ६७. बंगाल, भुसुकूपा, अदअ बंगाले क्लेश छणिउ | ४६ वां चर्यापद्‌ | 
टीका में बंगाल “अक्षर सुखाद्य” अर्थात युगनद्ध अद्वय का अ्रतीक बताया गया है, 
बौद्ध गान ओ दोहा, प्रृ० ६३, ६८. देखिये, यही अध्याय, टिप्पणी संख्या ४३ | ६६, 
चयपद्‌ ३३ तथा टीका, बौद्ध गान ओ दोहा, प्ृ० ५१. ५२ [ उ०, च्यापद्‌ तथा टीका, 
-बोद्ध गान ओ दोहा, पू० ३६, ३७, ३८। ७१. सहांधरपा, १६ वाँ चर्यापद तथा टीका, 
बौद्ध गान ओ दोहा, प्ृ० २६, ३० उर. ६ठां चर्यापद, प्‌ृ० १२ | ७३. देखिये पीछे, 
साधनापद्ध,ते १ वाह्य अनुष्ठान, ए० ७४. देखिये पीछे, तत्व चिन्तन, टिप्पणी, १८३ | 
यह रुई घुनने की प्रतीकात्मक प्रक्रिया भी तिद्धों की चर्या से ही सम्बन्धित थी इसका 
एक प्रमाण ओर मिलता है। चर्यावदों में २५वें चर्या पद का अयभ्र श॒ रूप अप्राप्य है 
(किन्तु उत्तका ति-बती रूपान्तर मिलता है | उध्षमें स्वथिता का नाम तन्त्रीपा है और 
वे रुईं घुनने के ही रूपक से अपनी अध्यात्म-चर्या का वर्णान करते हुए कहते हैं “ मैं 
“काल्पंचक रूपी तन्त्र पर निर्मज्ञ वस्र बुन रहा हूँ। में तन्त्री हूँ, जुलाहाय हूँ, मेरा निज 
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खभाव ही सूत्र है | मैं उसका रूप नहीं जानता। साड़े तीन हाथ का ताना बाना तीन 
: और फैला है | इस ताने बाने से सारा गगन “शून्य” ढंक गया है | जब मुझे वयन- 
 ख॒की प्राप्ति हुई तो मैं मोह मल से मुक्त हो गया | ७५, १७ वां चर्यापद तथा टीका, 
बौद्ध गान ओ दोहा, ० २०, २१। ७६. १२ वां चयापद, प्रतीकार्थों के लिये, देखिये 
प्री़े, साथना पद्धति १ चित्त का हनन | ७७. चययोपद संख्या ३, तथा टीका, बोद्ध 
गान ओ दोहा, ए० ७, 5८। ७५. देखिये पीछे, उपलब्धि, सिद्धियों का उपयोग । 
७६, मिस्टिक टेल्स आफ लामा तारानाथ, प्ू० १४ | ८०. चोवरी, डाकार्णाव, छू० ४१, 
५६, ६४ | 5१. बा० दोहाकोष, ० १५० दोहा ३, तथा टीका ८२. बा० चर्यापद्‌, २३ 
वां पद ० ५१ यह पद चर्याचर्य विनिश्चय में खंडित मिलता है ! तिब्बती रुपान्तर 
पूरा मिलता है । 5३, २८ वां चर्यापद्‌ तथा टीका, बौद्ध ज्ञान ओ दोहा, प्रृ०, ४३, 
४४, ४५ । ८४. देखिये पीछे, 'उपल्वब्धि!: टिप्पणी संख्या, ३३, ३४, २५, | 5५. 
देखिये पीछे, यही अध्याय, टिप्पणी संख्या, ६६ । 5६. पोद्दार, संस्कृत साहित्य का 
इतिहास, द्वितीय भाग, ए० १३६ तथा आगे | इसके पूर्व अग्निपुराण में अलंकारों 
का शब्द, अर्थ और उभय में विभांजन मित्रता है किन्तु उसमें शब्द और अथ का 
विशेषध्यानन रक्खा गया है, अप्रस्तुत योजना की मूत्र प्रकृति का नहीं। ८७, बा० 
दोहाकोष, पू० २८४। ८८. वही, एू० २७ ५८, छूं० २१ ७रे. छू० ३१| ४७४, ४० 
३१६ ६१ । ८६. बौद्ध गान ओ दोहा, टीका, पू० ३२। &०. हे चरित, १/७। &१. 
चर्यापद्‌ ३३। ६२. साँप ओर मेदक का प्रतीकार्थ डा० बागची द्वारा प्रकाशित तिब्बती 
ह्यांतर के आधार पर निर्धारित किया गया है। चयादद प्ृ० ११ तथा टीका क्के 
अतिरिक्त डा० सुकुमार सन की टिप्पणियों का भी उपयोग किया गया है। ओल्ड 
बंगाली टेक्स्ट्स, प्रू० २६ । 


कं] 


१, बौद्ध गान ओ दोह्ा-भूमिका । २. मह ती, उत्कल साहित्य का संक्षिप्त इति- 
हास प्रृ० ३ | ३. ककाती, आसामी ज़, इट्स फार्मशन एन्‍्ड डेबल्प मेंट ४० ६ | ४: 


राहुल, पुरातत्व निबन्धावली प्रृ० १६७ । ५. हिन्दी-काव्य-बारा पृ० ११ ६. चटर्जीओरि * 


जिन एन्‍्ड डेवलपमेंट आफ बंगाली लैंग्वेज, खंड १ ५० ११२। ७. चोधरी, डाकाणंव 
पृ० १६। ८. ओल्ड बंगाली टेक्ट्स प्ृ० ४४ &. तोमर,प्राकृत ओर अयभ्रश साहित्य का 
इतिहास और उतका हिन्दी पर प्रभाव प्रृ० ५६-५६ | १०, तोमर, प्राकृत ओर अपभ्र श 
साहित्य का इतिहात और उत्तक्ना हिन्दी पर प्रभाव, ० ६९ तथा ७२। ११, चटर्जी, 
ओरिजिन एन्ड डेवेज्यमेंट आफ बंगाज्ञी सग्वेज, प्ृ० ११३, ११४ । १२, पुरातत्व- 
निबन्धावली, एर० १८४ | १३. तोमर, प्राकृत आर अप्श्न श॒ साहित्य का इतिहाम ओर 
उप्तका हिंदी पर प्रभाव, प्ृ० ६३। १४. ककाती, आघामी, इट्स फार्मेशन एड डेवेलप- 
मेंट, प्ृ० ५, ६, ११। १५. कक्काती, आत्षामा, इट्प फार्मशन एड डेवलपमेंट, ए० & | 
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१६. चटर्जी, ओरिजिन एंड डेवलपमेंट आफ़ बंगाली हींग्वेज, खंड १ प्र० ११२। 

१७, लू शाँ मिस्तीक्स, भूमिका प्रृू० ११ | १८.चटर्जी, ओरिजिन एड डेवलपमेंट आफ 
बंगाली लेग्वेज, खंड १,व० ११६। १६, महन्ती, उत्कल्न साहित्य का संक्षिप्त इतिहास, 

४० ३। २०, पुरातत्व-निबन्धावली प्ृ० १६० | २१. तगारे, हिस्टारिकल श्रे मर आफ 

अपभ्र श ४० १५,१६। २२, बा०दोहाकोष प्ृ० ३६। २३. गुप्त, ब्रजभाषा रीतिकाव्य की 

परमरा ( हिन्दी अनुशीलन, वर्ष २, अंक ४, पृ० २० ) | २४, साधनमाला प्रृ० ५०१ | 

२५, बा० दोहाकोष प्रृ० ५३, ५६ | २६, सेन, ओल्ड बंगाली टेक्स्ट्स पृ०४४। २७, गुप्त, 

ब्रजभाषा रीतिकाव्य की परम्परा ( हिन्दी अनुशीलन ) | र८. सताधनमाता, खंड २, 
४० रेषरे। २६. बा० दोहाकोष ए० २१ | ३०, ल शां मिल्तीकस प्रृ० १६१) २१, लगा 
मिस्तीक्स प्रृ० ७६| ३२. ल शां मिस्तीक्स प्रू० १४३। ३३. बा० दोहाकोष प्रृ० ३४ २४, 
तोमर, प्राकृत, अपश्रश साहित्य और उसका हिंन्दी पर प्रभाव (अमुद्वित) प्र० २७० । 
डे शा्दिदुल्ला, लशां मिस्तीक्स, पू० ८० | ३६९. चटर्जी, ओरिजन इंड डेवलपमेंट 
आफ बंगाली ह|ग्वेज, खंड १, छ० ११७ | ३७. सेन, ओल्ड बंगाली टेक्ट्स पृ ० ४४, 
४५ । रेप. संगीत-रत्नाकर, पृ० १५६ तथा आगे। ३६, संगीत मकरन्द प्ृ० ११ 
तथा आगे | ४०, अइयर, स्वर-कल्ला-निधि, भूमिका प्र० ६६ | 


कक 





१४ 


हि 


-< नकल 


है] 





छ्राध्याय +. 


कि 


१, तन्त्रों में कहा गया है कि जिसे पूर्णाभिषेक प्राप्त हो चुका हो फिर वह 
बर्णाश्रम धर्म से सबंथा मुक्त हो जाता है। १, गतम्‌ शूद्रस्य शूद्र॒त्वम्‌ गता विप्रस्य- 
विप्रता, दीक्षासंस्कार सम्पन्ने जातिभेदी न विद्यते | पुरश्वर्याशव, पछ्ू० ४१० । २.... 
तीर्थयात्राम न च बजेत्‌ , तीर्थाटनम्‌ च सन्यासम्‌ ब्रतधारणमेव च उपवासम मु 
नम च सर्वथा परिवजयेत्‌ , पूणर|मिविक्तो शिरसि तेन तत्रन मु'डनम्‌ पुरश्चर्याणव 


प्रृ० ४१० | ३. बेंद वाह्ममतों पर पुराणों ओर अन्य ब्राह्मण ग्रन्थों की तीत्र आलोचना 
का परिचय हमें मि्ल चुका है। देखिये पीछे, “तन्त्र” | किन्तु ये नये सम्प्रदाय भी 


अन्य सम्प्रदायों की तीखी और स्पष्ट आलोचना करते थे। जेनों का निम्न न्थ सम्प्रदाय 
इस विषय में अग्रणी था। उनके ग्रन्थों में वेदन्तियों, बोद्धों, ब्राह्मणों, अज्ञानवादी 


_विनयवादी और शून्यवादो सम्प्रदायों की तीत्र तक-सम्मत आल्लोचना तो मिल्लती ही 


है वाह्याचारों पर बिल्क॒ल उसी प्रकार के व्यंग मिलते है जेसे सरहपा ने किये हैं । वे 
कहते हैं, अगर नहाने से मुक्ति मिलती तो मछलेयाँ ओर कछुए भी मुक्त हो गये 
होते | अगर जल कर्मों को थो देता है तो वह' दुष्कर्मों के साथ साथ सुकर्मों को भी 


घो देता होगा ओर फिर अगर पानी के अन्दर कोई हत्या करे तो उसे पाप लगना 


ही नहीं चाहिये | सोम रस पीने या महामांस भक्षण करने से वित्तद्त्ति अपाधारण से 
असाधारण अवश्य हो जाती होगी किन्तु वह मुक्ति तो नहीं है | ४. “तित्थ तपोवण 
मे करहु सेवा, देह सुचिहि णः स्सन्ति पावा” टीका, बाह्य तीर्थ तपोवन सेवाम्‌ सा 
कुछ. ..महायान मेत्र तीथम्‌। “ब्रह्मा विष्णु महेसुर देवा, वोहिसत्व मे करहु सेवा”? 
टीका--तया चोक्तम्‌ अष्ट साहबख्लिकाया प्रज्ञापारसितायाम्‌--तान्येस्यां देवेभ्यः पुष्पम्‌ 
वा धूपदीपम्‌ दातव्यम्‌...द्व मे पूजह तित्य ण॒जावा, देव पूजाहि ण मोक्‍्ख पावा 
बुद्ध आराहहु आविकतज्ञ चित्त ...तल्लीपा,..बागची, दोहाकांष, छू० ६६, ६७। 
अनुष्ठानों की यह आलोचना केवल सहज पद्धति के प्रचारक वघिद्धों को हो विशेषता 
नहीं थी । यह सभी तान्त्रिकों का मत था कि घिद्धि को उपलब्धि के उपरान्त वाह्या- 
नुष्ठानों का कोई सहत्व नहीं रहता । बौद्धों में सभी पद्धति के तान्त्रिक इसे मानते 
थे | गुह्य-समाज-तन्त्र में कहा गया है :-- 

चैत्यकर्म न कुर्वीतव न च पुस्तक वाचनम्‌ 

मडल्षम नेव कुर्वीत न त्रिवज्ञाग्रवन्दनम्‌ 

भश्नचार्े, गलह्यसमाज तन्त्र, ए० १४२ | 
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;. तारानाथ, मिस्टिक टेल्स, प्रू० ८। ७, तारानाथ, मिस्टिक टेल्स, प्रृ० ६, १०. शंकर 
का उल्लेख अनेतिहातिक है | ८. देखिये पीछे, यही अध्याय, सिद्धियों का उपयोग | 

बागची, दोहाकोष, पए० ७२ तथा आगे । १० अन्न तावत्‌ षडदशनानि उच्यन्ते | 
ब्रह्म, ईश्वर, अह न्त, बोद्द, लोकायत, सांख्याश्व। टीका--बागची, दोहाकोष, प्र ० 
७२ | ११. ब्रह्मणों हिए जानन्त हि भेउ, .एवड पढ़िअ्रउ एचउवेउ | १. वही प्ृ० १४ | 
१२. वही, प्ृ० ७३ तथा ७४ | १३. वही, प्रृ० १४ | १४- वही, प्रृू० १४। १५, वही, 
'प्र० १४ | १६, वही, पृ० १५। १७, वहीं प्रु० ७६,८० | १८. वही एपू० १७, १६ । 
१६. वही टीका भाग प्ृ० ८६| २०, चेल्ल भिक्‍खु जे त्थविर उएसे, बन्देहिआ पव्वज्जिउ 
बेसे। तथा टीका. वही, छू० ८३२, ८४। २१ अरुण ताहि महजाणहिं धावइ. तहि 
सुतन्त तककसत्थ होइ, णुउ परमत्थ एक ते साहिउ | वही, ए० १६, १७ । २२. वही 
प्रु० १६, १७, २० | २३, ......वही, प्ृू० १८ | २४. देखिये पीछे, “गुरु का महत्व? 
१५, देखिये पीछे, “तन्त्र”” २६, देखिये पीछे, “तन्त्र” २७, देखिये पीछे, “तन्त्र” 
र८, शात्त्री, बौद्ध गान ओ दोहा. टीका चर्यापद २, प्ृ० ६। २६. कारेली, सेकोद श 
टीका, प्रृ० *८। ३०' सजूमदार, हिस्ट्री आफ बंगाल, प्रथम खरड, पृ० ६७२, ६७३ 
तथा वेडेल, लामाइज़्म, ए० २४, २०। २१, वासुदेव उपाध्याय, तिब्बत का प्राचीन 
धर्म बोनपा “शिक्षा,” जनवरी ५०, प्रृ० २०७ | ३२- तिब्बती जनता में यह अनुश्र ति 
प्रचलित है कि पद्मसम्भव के पीस शिष्य थे जिनमे अदभुत सिद्धियाँ थीं। उनमे से 

स्थकिरणों पर सवारी करता था, २. चद्ननों में कीलें गाड़ देता था, ३. अश्वम्तुख 
धारण कर तीन बार हिनहिनाता था, ४, मुर्दों की जीवित कर देता था, ५, तीन 
डाकनियों का स्वामी थी, ६. देवों और दानवों को दाप्तों की भाँति रखता था, ७. 
भूतों को बुल्लाता था, 5. उड़ते पक्षी को पकड़ लेता था, ६. मुर्दों को सोने में बदल 
देता था, आदि आदि । इनका सिद्धों की प्रशोपाय भावना तथा नेरात्म्यज्ञान से कोई 
सम्बन्ध नहीं था । ये केवल असंस्क्ृत जातियों के अन्यविश्वात ओर आदिम संस्कारों 
से उद्भूत कल्पनाए थीं जिन्होंने धीरे धीरे वज्ञयान में प्रवेश पा लिया। वैंडेल लामा- 
इज़्म, 9० ३० | ३३. वडेल, लामाइज़्म, प० ३० ३४. साथनमाला में उल्लेख मिलता 
है कि 'एकजटा” की पूजा सरहपा के शिष्य नागाजु न ने भोट देश से उद्ध त की थी 
साधनमाला, प्रृ० २६७ । ३५. बागची, स्टडीज़ इन द्‌ तन्त्र, प्ू० ५०, ५१ | ३६ 
चोधरी, डाकाणेव, भूमिका, ए० ६। २३७. बागची, स्टडीज इन द तन्त्र, पृ० ५१। 
३८. खिति जल पवण हुतासण  सुरण डाइणि देवि | बागची, दोह।कोष, ए० ५२। 


३६, बागची, स्टडीज़ इन तन्त्र, ए० ५१ | ,४०. जयद्रथ यमत में ही इनका विस्तृत 


उल्लेख “त्ञामावग” में है । इस कृति का समय बागची ने ८ वीं शती माना है | दे० 
स्टडीज० ४०, ५०, ५१ उससें इनके तिब्बती चेहरे लगा कर बहुरूप धारण करने का 
भी उल्लेख है | ४१, बाद में १६ वीं शती के स्वामी पूर्णानन्द्‌ परमह स के षठचक्र 


९१३६ 


है; 27668 + ४2 74 क 225 2026 2 कक हर हू 


टिप्पणियाँ : अध्याय * 


निरुषण में हमें प्रत्येक चक्र की अधिष्ठात्री डाकिनी, शाकिनी, राकिनी, लाकिनी, 
हाकिनी आदि का उल्लेख मिल्॒ता है। द्र० षटचक्र निरूपण, कलकत्ता १६४१ | इस परं- 
परा का अस्तित्व बौद्ध तन्त्रों में पहले ही मिल्नता है । इन्ट्रोडक्शन द्ु तांत्रिक बुद्धिज़्म, 
प्र० १६३ | ४२ मिस्टिक टेल्स आफ लामा तारानाथ, प्रृ० ११, १५, २३ आदि | ४३. 
पताधनमाला, प़्० ४१३, ४१४ | ४४. प्रज्ञोपाय विनिश्चय सिद्धि: छ० ७) ४५, डा० 
एस० सी० सरकार, कालिदास, एएड हिज कम्टेम्पोरेरीज इन ए टिबेटन रेफ़ स, गंगा- 
नाथ भा रिसर्च जनंल १६४४, प्रु० ४०३ तथा आगे | ४६. इन सम्प्रदायों के विषय मेँ 
डा० सरकार का यह मत है जिस पर वे तिब्बती प्रमाणों का आश्रय लेकर कारये कर 
रहे हैं | तारानाथ ने पालवंश के पहले चन्द्रवश का जो उल्लेख किया है उस पर हम 
राजनीतिक परिस्थिति के अंतगत विचार कर चुके हैं | ४७, मिस्टिक ठेल्स आफ 


ल्ामा तारानाथ, प्रू० १६ | ४८. मिस्टिक ठेल्स आफ तारानाथ, ए० २४, २५, २६। 


४६, देखिये, आगे, नाथ सम्प्रदाय । ५०. देखिये, बागची, कौलश्ञान निर्णय, 
भूमिका | ५१. न द्यम्‌ नाद्यम्‌ शान्तम्‌ शिवम्‌ सवत्र संस्थितम्‌॥ स्वाधिष्ठान पद्म 
रम्यम्‌ प्रज्ञापारमिता शिवम ॥ अनंगवज्, प्रशोपाय विनिश्चयत्तिद्धि: पू० ५। ४९, भद्य- 
चार्य, साघनमाला, भूमिका प्ृ० ७६ | ५३. सेकोदेश टीका | ५४. महाकाल साधनम्‌ , 
साधनमाला, छू० ५६७ | ५५. हलाहल साधनम्‌ , साधनमाला, ए० ७१ | ७५६. कहा 
जाता है कि जब विष्णु ने अवतार लेकर प्रथ्वी को अत्याचार से पीड़ित किया तो 
श्रीनाथ भगवान ने २४ कापाल्निकों को भेजा | इन्होंने विष्णु के २४ अवातारों का 
शिरूचछेदन कर गले में उनके कपाल धारण किये | इसीलिये ये कापालिक कह- 
लाए' | द्विवेदी, “नाथ सम्प्रदाय” में उद्ध त, ए० ७ | ५७, देखिये बागची, कोलज्ञान 
निर्णय में संग्रहीत कौल ग्रन्थ | ५८. मिस्टिक टेल्स आफ ल्ञामा तारानाथ, ए० १५॥। 
इस सम्बन्ध में यह उल्लेखनीय है कि आचार्य क्षितिमोहन सेन ने एक ऐसे शिवपूजक 
सम्प्रदाय का उल्लेख किया है जो पहले लिंग पर वज्र स्थापित करता है, फिर वज्र 
हटा कर शिव की पूजा करता है| ज्ञात यह होता है कि यह कोई ऐसा बोद्ध सम्प्रदाय 
है जिसे राजभय से शैव धर्म अपनाना पड़ा है किन्तु शिव पूजा के पहले वह शिवलिंग 
पर वज्र की स्थायना कर देता है जैसा विरुपा ने सोमनाथ का आदर किया किन्तु 


पहले उन पर अवलोकितेश्वर की स्थापना कर अपने को बोद्ध घोषित कर दिया । सेन 


महोदय ने उस विधि का अर्थ यह लिया है कि वे वच्न को हटा कर झुद्ध शिव को 
पूजा करते हैं किन्तु तारानाथ का यह विवरण उस पर नया प्रकाश डालता है जो 
जो विचारणीय है| ५६. तीसरा पाठ, बागची, चर्यापद, प० १०६ । ६०. बोद्ध गान 
ओ दोहा, प्रृ० ७, ८ | ६१, द्विवेदी, नाथ सम्प्रदाय, पू० ८२ | ६२. बौद्ध गान ओ, दोहा, 
चर्यापद्‌ १०, तथा उसकी टीका 9० १६, २० । ६३. बौद्ध गान ओ दोहा, च्यापद्‌ ११ 


तथा उसकी टीका. छ० २१, २९। ६४ मिस्टिक टेल्स आफ ल्ामा तारानाथ, ए० ३१, 


३२। ६५, राइस डैविडस, मैन्युएल आफ ए मिस्टिक, छूृ० ८० तथा आगे | ६६. राइस 
€ १७ 











सिद्ध-साहित्य 


डेविडस, मैन्युएल आफ ए मिस्टिक, प्र० ५६ तथा आगे | ६७, शाजञ्त्री, गुह्य समाज 
तन्त्र, ४० ६०, १४०, १४३ | ६८. बागची, स्टडीज़ इन द तन्त्राज़, प० २६ | ६६, 
पावनमात्या, ४० ४७३ | ७०. सा्वनमाला, प्ृ० ४५२ ७१. साधनमाला , ए० ४उछ४ ७ 
साथनमाता, ए० ५०१ ७३. साधनमाला, प्ृ० ५११ ७७, साधनमाला, प्रृ० ५११ ज५ 
पाधनमाला, ४० ४७२ ७६, डिवेदो, मध्ययुग में भारतीय घर्म साधना | नागरी प्रचा- 
रिणी पत्रिका, वर्ष ५०, अक १, २| ७. अद्वयवज्र, कुद्ृष्टि निर्धातम्‌ , पृ० १, २, 
३। ७८, उन्होंने ५४ ग्रन्थों की रचना की थी | ताधनमाला, खण्ड २, भूमिका प्रू० 
&२ | ७६. मिस्टिक टेल्व आफ ल्ामा तारानाथ » 2० ४१, ४२ | ८०, तारानाथ, 
इसिडियन एटिक्वेरी, भाग ४, प्ृ० ३६ ४, तथा आगे | 
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१. बोद्ध गान ओ दोहा, मुखबन्ध पू० १६ | २. मोहनसिंह-गोरखनाथ शूमिका : 
दलजीत सिंह । ३. बा० दोहाकोष प्रृ० ३१ | ४. बा० दोह।कोष प्रू० ४४, ४६ | ५. योग 
अवाह ४० २१७। ६. डा० मोहनसिंह, गोरखनाथ प्रू० ६ तथा आगे । ७. द्विवेदी नाथ 
सम्प्रदाय ० ६८ | ८. द्विवेदी, नाथ सम्प्रदाय प्ृ० ६७ | ६. कोलजान निर्णाय प्रृू० १०५ 
श्लोक १२६ । १०. द्विवेदी, नाथ सम्प्रदाय प्रृ० १८८। ११. योगिसम्प्रदायाविष्कृति, प्ृ० 
४१६ तथ। आगे | १२. द्विवेदी, नाथ सम्प्रदाय प्र० १४७ | ३. दासगुप्त, आब्सक्योर 
रेलीजस कल्दत, प० २२६ | १४. डा० मोहनसिंह, गोरखनाथप्ृ० ८ | १५. गे रक्ष 
सिद्धांत संग्रह प० १६ | १६. डा० सुरेन्द्रनाथ सेन, स्टडीज़ इन इंडियन हिस्ट्री : कल- 


ता इस्तकाल्य १६३० : ए० १२० | १७, प्रोसीडिंग आफ ए० सो० आा० कें० १६०३, 
2० १०० | १5८. इब्बेटसन, पंजाब कास्टस पघू० २३५ । १६. कास्ट्स ए ड ट्राइब्स आफ 
साउथ इंडिया, थस्टन, खंड २, प्रृ० ४६४ | २०, कास्ट्स एड ट्राइब्स आफ साउथ, 
इंडिया, थस्टन, खंड २, घू० ५०० | २१, कास्ट्स ए ड ट्राइब्से आफ साउथ इंडिया, 
थस्टन, खंड ७, पृ० ४३२। २२ पंजाब कास्ट्स, इब्बेटसन, प्रृ० २३५ तथा द्विवेदी नाथ 


सम्प्रदाय ४० १५६| २३. द्विवेदी, नाथ सम्प्रदाय प्रृू० १८८ | २४. बड़थ्वात, योग प्रवाह 
४० १। २५. बड़थ्वाल, योग प्रवाह प्र०८ | २६.बडश्वाल, योगप्रवाह 9० २। २७. कबीर 
अन्धावली प्ू० ५४ | २८. चतुर्वेदी, सन्त काव्य प्रृ० ५२२ | २६. आर्क्याल्राजिकत्न सर्वे 
रिपोट, मयूरभंज| ३०, दासगुप्त,आब्सक्योर रेल्लीजल कल्ट्स पृ० ३०१ ३१. जनवाणी, 


ते 5४० ४०४५ ३२. दासगुप्त, आब्सक्योर रेलीजस कल्दस प्रृ०२६६। २२. दास- 


् 


गुप्त, आब्सक्योर रेलीजस कल्टस, टिप्पणी २, पू० ३२०० | ३७. एम० एन० बोस, 


माडन बुद्धिज़्म पू० १६। ३५, जनवाणा, अगस्त १६५० परृ० ७६| ३६, दासगरुप्त, आब्स- 


क््योर रेल्लीजस कल्ट्स प०३०१| ३७, दासगुप्त, आव्सक््योर रेसीजस कल्टस प्रृ०३२१। 


: रैंप, दातगुप्त, आब्सक्योर रेल्लीजस कल्ट्स प्रू० २१६| ३६, लक्ष्मणबोध, बोधसागर ५, 


2० १4९ ४०. लक्ष्मणबोध, संक्तेपतार, बोधसागर ५, प्ृू० १५७ तथा आगे। ४१. दास- 
क्‍ द ८ 
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गुप्त, आब्तक्योर रेल्लीजत कल्ट्स, ५० ३१६ तथा ३०५ । ४९. राय-ओराँव आफ 
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. ४9 उत्तर भारत की सन्त परम्परा, परशुराम चतुर्वेदी, इलाहाबाद सं २००८। 
, ६, कबीर, हजारी प्रसाद द्विवेदी, बम्बई १६४२। 
«5, कबीर ग्रन्थावली, सं० श्यामसुन्दर दास, बनारस, २००८। 
>< कब्रीर साहित्य का अध्ययन, पुरुषोत्तम एम० ए०, बनारस सं० २००८ 
गोरखबानी, सं> डा० पीताम्बर दत्त बड़थ्वाल, इलाहाबाद, सं० २००३ | 
१०. गुलाल साहब की बानी, इलाह'बाद १६१०। 
५४६, चौरासी सिद्ध कौन थे, परशुराम चतुर्वेदी : ओरिंयटल कान्फ्रेंस लखनऊ, 
१६५१ में पठित निबन्ध की मुद्रित प्रति । द 
४४२, जायसी ग्रन्थावली, रामचन्द्र शुक्र, बनारस सं० २००८। 
१२. जायसी ग्रन्थावली, डा० माताप्रसाद गुप्त, इलाहाबाद १६५२ । 
१४, जातक, भाग १, २, भदन्त आनन्द कौसल्यायन, इलाहाबाद | 
१५४. दरिया सागर इलाहाबाद १६१६। 
१६. दरिया साहब के चुने हुए. पद और साखी, इलाहाबाद १६१३ | 
१७, दयाबाई की बानी इलाहाबाद १६४१ |  . द क्‍ 
«१६. दादू दयाल की बानी (१) इलाहाबाद | कुछ 
दादू दयाल की बानी (२) इलाहाबाद १६४१। 
२०, दीघ निकाय (दो खंड), पाली टेक्ट्स सोसायटी, लन्दन श्य७० १६०३ ॥ 
-२६, दोहाकोष, ( अंग्रेजी टीका सहित ) डा० प्रबोधचन्द्र बागची, कलकत्ता 
१६३५ | न 
२२. दोह्कोष, ( संस्कृत छाया सहित ) डा० प्रबोधचन्द्र बागची, कलकत्ता 
_ध्रेठ। | ;' 
>र२ई, नाथ सम्प्रदाय, हजारीप्रसाद द्विवेदी, इलाहाबाद १६४० । 
२४. पलटू साहिब की बानी (१) इलाहाबाद १६२३ । 
२५, प्रलटू साहिब की बानी (२) इलाहाबाद १६२५ | 
६. पाहुड़ दोहा, रामसिंह (सं ० हीरालाल जैन) कर॑जा ( बरार ) १६३३ | 
२७. पुरातत्व निब्रन्धावली, राहुल सांकृत्यायन, इलाहाबाद १६२७। 
२८. प्रणामी साहित्य संग्रह, सं० अम्बरदत्त शास्त्री, कानपुर १६२६ | 
२६. प्राण संगली (२) नानक (१) इलाहाबाद १६१३ । 
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०. आकृत अपभ्रश साहित्य और हिन्दी साहित्य पर उसका प्रभाव, डा० राम- 
सिह तोमर (इलाहाबाद विश्वविद्यालय द्वारा पी० एच० डी० के लिए स्वीकृत 
अमुद्रित प्रबन्ध) | द 5 
हे १. बीजक, स० विचारदास शात्री, इलाहाबाद १६२८ | 
२२. बाधसागर (७) युगल दास, बम्बई सं० शध्ट१। द क्र 
. ३३, बोधसागर (८) युगल दास, बम्बई सं० १६८१ | 
२४. बोधसागर (६) युगल दास, बम्बई सं० १६८३ । 
३५. बोध सागर (१०) युगल दास, बम्बई सं० १६८३ | 
“३६. भारतीय दर्शन! बलल्‍्देव उपाध्याय। | 
२५. भारतीय दशन शात्न का इतिहास, डा० देवराज, इलाहाबाद १६५० ! 
“ह5. हिन्दुस्तान की पुरानी सभ्यता, डा० बेनी प्रसाद, इलाहाबाद १६३१ ॥ 
२६. भीखा साहब की बानी इलाहाबाद १६१६ | है 
४०. भूषण अन्थावली, विश्वनाथ मिश्र, बनारस, सम्बंत शृष्ष्ष्ण। 
४४१. मज्किम निकाय (३ खंड) पाली टेक्ट्स सोसायटी, लन्दन श्दणल | 
४२, महाभारत, संज्षित्त। कल्याण प्रेस | जि | 
“४३. मध्यकालीन मारतीय स स्कृति, गोरीशंकर हीराचन्द ओमा इलाहाबाद 
» १६५१ | 3... डे 
"४४. मध्यकालीन धम साधना, हजारी प्रसाद द्विवेदी; इलाहाबाद १६५४२ । 
मजूकदास की बानी इलाहाबाद ईह४६॥ रह 
मीरा बृहद्‌ पद संग्रह, पद्मावती 'शबनम बनारस, सं० २००८ | *:: 
४७. योग-प्रवाह, डा० पीताम्बर दत्त बड़थ्वाल, घनारस | 2 
- - ४८. योगिसम्प्रदायाविष्कृति, योगी चन्द्रनाथ अहमदाबाद १६२७४ | 
४६. योग-रहस्य, नारायण स्वामी, देहली १६५५ | 
9०, रेदास जी की बानी लाहाबाद शृध्छथ | हा, लि मे 
*१. सावयधम्मदोहा, देवसेन, सं० हीरालाल जैन, करंजा सं० श्ह्८द६ |.“ + 
४२, सुभाषित संग्रह, सं० सी० वेडेल., ब्रसेल्स १६०१४ ।] स् कक | 
एुन्दर विल्लासं, सुन्दर दास, इलाहाबाद १६१७ | रे 
४. सूफ्री काव्य संग्रह, सं० परशुराम चतुर्वेदी, इल हाबाद १६४२ 
4५ संत कबीर, सं० डा० रामकुमार वर्मा, इलाहाबाद १६४७ | | ; 
-“*5. संस्कृति संगम, ज्षितिमोहन सेन, इलाहाबाद १६५ 55 अर  फ ॥ | 
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परहायक अन्थ सूची 


. 5, संत-काव्य, परशुराम चतुर्वेदी इलाहाबाद, सं० २००८। 

 »5. सन्त बानी संग्रह (१) इलाहाबाद ६६१५. | 

. “६, सन्त बानी संग्रह (२) इलाहाबाद १६३८ | 

। ६०, सहजोबाई की बानी इलाहाबाद ई६४३॥ 

' «&(१, संस्कृति साहित्य का इतिहास, कन्हैयालाल पोद्दार, बम्बई १६३८ | 

६२ शंकराचार्य, बल्देव उपाध्याय इलाहाबाद १६५१ । 

६३. हर्षवद्धन, गौरीशंकर चटर्जी इलाहाबाद १६५१ | 

५६५. हिन्दी साहित्य की भूमिका, हजारीप्रसाद द्विवेदी, बम्बई १६४४ । 

(६५, हिन्दी काव्यधारा, राहुल सांकृत्यायन, इलाहाबाद १६४२ । 

६६. हिन्दी साहित्य का आलोचनात्मक इतिहास, डा० रामकुमार वर्रा 
लाहाबाद । 

६७, हिन्दी काव्यशासत्र का इतिहास, डा० भागीरथ मिश्र, लखनऊ सं० ९००४ | 
हिन्दी काव्य में निगंण सम्प्रदाय, डा० पी० बड़थ्वाल (परशुराम चतुव दी 
द्वारा अनूदित) लखनऊ, सं० २००७ | 


बंगला 
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१. ग़ो्ख-विजय, सं० पंचानन मंडल,-व्िश्वभारती बं० से० १३५४६ * 

२, चर्यापद सं० मणीनन्‍्द्रमोहन बसु, कलकत्ता । 

३. जातिभेद, द्षितिमोहन सेन, विश्वमारती बं० सं० १३५३ | 

४. भारतीय समाज पद्धति, डा० बी० एन० दत्त, कलकत्ता, ब० 3० १३२४६ 

५ शान्तिदेवेर बोचिचर्यावतार, विश्वभारती ब० सं० १३३४ | 

६, हाजार बछुरेर पुरान बंगला भाषार बौद्ध गान श्रा दोहा, सं० हर प्रसाद 
शास्त्री, प्रथम संस्करण, कलकत्ता बं० सं० १३२३ | 











७. हाजार बछरेर पुरान बंगला भाषार बौद्ध गान ओी दोहा, सं० हरप्रसाद्‌ 


शास्त्री, द्वितीय संस्करण बं० सं० १३४८ | 
४३७ 














हिन्दी पत्रिकाएँ 


१. गंगा, पुरातत्वांक | 
२. जनवाणी, ( काशी ) अगस्त १६५० 
३. नागरी प्रचारिणी पत्रिका ( काशी ) वर्ष ५० अंक १ | 
४. नागरी ग्रचारिणी पत्रिका ( काशी ) वर्ष ५० अंक २ | 
५. राष्ट्रभारती ( वार्घा ) मई १६५२ 
६. विश्वभारती (शान्तिनिकेतन) मार्च १६४५ | 
७. विश्वभारती (शान्तिनिकेतन) जुलाई १६४२ । 
वीणा (इन्दौर) सितम्बर १६४० | 
६. शक्ति अंक (कल्याण, गोरखपुर) १६३४ । 
१०. शनिवारेर चीठी (बंगला कलकत्ता) वर्ष १६, संख्या १२ । 
११. शिक्षा (इलाहाबाद) जनवरी १६५० | 
१२. हिन्दुस्तानी (इलाहाबाद) जनवरी १६३६ | 
१२. हिन्दुस्तानी (इलाहाबाद) जुलाई १६४० । 
२४. हिन्दुस्तानी (इलाहाबाद) अक्टूबर १६४० | 
१४. हिन्दी अनुशीलन (इलाहाबाद) वर्ष २ $ अंक ४ । 
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